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كلمة لا بد منها 


أرى لزاماً علي توجيه الشكر الى الدكتور عادل العوا رئيس فسم الفلسفة 
بكلية الاداب بجامعة دمشق لتفضله بمراجعة البحث المتعلق بابن رشد 

وللدكتور بكري علاء الدين لما بذله من جهد في التفتيش عن النصوص 
الأصلية. ولتلامذته وتلميذاته. 


في الأندلس» من القرن التاسع إلى الثالث عشرء عندما كانت قرطبة (أكبر 
مدينة في العام بعدد سكانهاء حينئل وخاصة بإشعاعها الثقافي) قلب هذا العا 
النابض نشأت نظرة للعام وللإنسان ولله مبية على تطور شامل للعقل. وعن 
ذلك حدر العلم التجريبي كما اعرف روجیه بيڪون الذي نشر إشعاعه على 
أورويا بأكملها. 

هذا الحلم م يكن أبداً منفصلاً عن الحكمة عن التفكير في غايات 
سبب ولا الحكمة بارتقاثها من غاية إلى غايةء يبلغان أبداً لا سبباً أول» علة أولى؛ 
ولا غاية أخيرة. فالإيمان المنطوي على الإعتراف بحد ود العلم وبمسلماته 
وبا لحكمة كان في منظور الإسلام الأندلسي» عقلا بلا حدود. 

إن التطور الحالي للعلمء النزعة الموضعية مصوا۷نازوم" و1 هذه الرؤية 
البتورة من العقل» التي تجعل العلمء النفصل عن الحكمةء وعن الإيمان غاية 
ہذاته و يعد يطرح السؤال عن «اذا؟»؛ عن اهدف» السؤال عن الحدود 
والمسلمات» هذا العلم يخاطر بأنه يقود الإنسانية جمعاء إلى الانتحار. 

ففي هيروشيما لقى ۷٠,٠٠١‏ شخص ححتفهم في لحظة. والعام يملك 
التصرف اليوم بما يعادل مليون قنبلة مثل قنبلة هيروشيماء أي الإمكانية التقنية 
لإبادة ۷١‏ مليار من الكائنات البشريةء مس عشرة مرة أكثر من يحتوهم كوكب 
الأرض إنطلاقاً من اللحظة التي أعطانا فبها العلم والتقنيات الوسائل لتدمير كل 
أثر للحياة على الأرض م يعد يمكن لمسألة الغايات أن تتوضح؛ فإما أن نعي هذه 
المشكلة العظمى فتوضع الإمكانيات التي نمتلكها بفضل العلوم والتقنيات في 
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خدمة تحرير البشر وازدهارهم وإماء إذا ما نحن أسلمنا أمرناء إلى دين الوسائل 
هذاء أن تقود توازنات الرعب بين عنف الأفراد والجحماعات والأممء البشرية إلى 
انتحار على مستوی الکوکب . 

فإن هذا التطور التام للعقل الذي لا يفعل العلم عن الحكمة ولا عن 
لإيمان م يكن استرداده أبدأ ذات يوم» وبسطه أكثر إلحاحاً بصورة حيويةء في 
مرحلة جديدة من حياة النوع البشري» منه كاليوم. 

هذا الكتاب ليس إذن كتاب تاريخ فحسب إلا إذا ضمنا إلى التاريخ»ء تاريخ 
مستقبلنا. تاريخ أبعادنا المفقودة وضرورة إحيائثها من جديد. 

إننا برسمنا مسار الإسلام الأندلسي» معكوساًء الآنء ليس غرضنا أن نشيد 
ضرحاً ضخماً لميت شهيرء وإنما أن نمدد تلك المغامرة الرفيعة من التلاقح في 
الأندلس حيث لا ينفصل المنظور اليهودي والمسيحي والمسلم أحدها عن الآخرء 
إن حضارتنا يمكنها أن تتوجه من جديد نحو الحياق وقبل ذلك نحو البقاء لأن 
التفكير في الغايات وفي الإيمان يطرح مشكلة الأبعاد الأخلاقية للمسألة النوويةء 
لغزو الفضاء للتدخل الورائي في علم الأحياء» تماما كما يطرح مشكلة النمو 
الاقتصادي» والمعقود تنسيق قدراتنا الجديدة لغايات إنسانية أعني إهية. 

فلما كانت الأندلس المسلمة وعاصمتها الروحية» قرطبةء المركز هذا 
الإشعاع؟ إن الإسلام اقتضى» في البلاد العربيةء كفاحاً طويلاً من الرسول ليحمل 
رسالته إلى بربرية عام لا شريعة له (الجاهلية) . حيث نودي بالشريعة الإهية في 
نقائها المتشدد فيما كان حتى ذلك اين صحراء روحية. 

وعندما نقلت الرسالة عبر العام» ترمخت في الثقافات الرفيعة القديمة. 
وبخاصة ثقافات الامبراطورية الفارسية التي عرفت رسالة (زرادشت) التنبؤية. 
وثقافة الإمبراطورية البيزنطية؛ وريثة الفكر اليوناني والإيمان اليهودي . المسيجيء 
وفيما بحد قحرشت على رؤخية لهند الرفيعة: ليس من خلال المغامرة الدموية :التي 
خاطر بها حمود الغزنوي ولكن من خلال حكمة البيروني (4۷۳. )٠٠٠١‏ الذي 
كان يرافق الحملة. 


وإننا هنا سوف لا نعالج الإسلام العري الأصلي ولا إزدهاره الإيراني 
والمهندي ولكننا سنعنى فحسب بنمو عقيدته وتقافته في الأندلس وفي مركز 
إشعاعه في الخرب: قرطبة. 

هذا الإسلام في الخغرب قد حمل إلى قرطبة أروع ثاره. 

في الفلسفةء من ابن مسثرة إلى ابن عر ومن ابن حزم إلى ابن ما مجه إلى 
ابن طفيل وإلى ابن رشد بالنسبة للمسلمين» ومن ابن جبيرول إلى ابن ميمون 
بالدسبة للكفاء اليهودي ولكن في نفس التقليد الروحي . 

إن المسيحية التي ازدهرت» قبل الإسلامء في شبه الجزيرة الإيبيرية والتي 
هيأت فيها التيارات الاريوسية والبريسيليانية للتطعيم الأاسلاميء عرفت الاغتناءء 
حتى في حقبة المجامةء شخصياچا البارزة الكبرى في اللقاء والانفتاح؛ بألفونسى 
لوساج (A LPhonse Lesage‏ ) الذي أحاط نفسه بعلماء وشعراء من 
الأديان الثلاثة ثۀء ومن ثم بتر مات الأسقف ريمون الطليطلي (القرن الثاني e‏ 
الذي عمل على ترححمة مؤلفات الثقافة من اللخة العحربية إلى اللاتينية. مدشناً بذلك 
تقلیداً Ey‏ لقهم الإسلام. وقد انتشر مع ريمون لول ,0صھ۸ 
(ue‏ ۴ ۹۹) کما مع النزعتين السينوية والرشدية اللاتينيتين وما تزال 
واضحة بعد في نتاج الأب ميغل آسبن بالاسيوس «Miquel Asin Palacisos‏ 
المتوفي في عام ٠۹٤١‏ ومدرستهء وهو الذي عمل على إحياء الشخصيات الروحية 
البارزة الرفيعة في الإسلام الأندلسي. 

ففي منظور تلك الفلسفة ومنظور تلك الحكمة ومنظور ذلك الإيمانء م 
تكن قرطبة والأندلس في جال العلوم صلة الوصل فى أورويا بين ثقافات اليونان 
والشرق فحسب. فإن إسهام علمائها بالرياضيات وفلكيتها وكيماوييها ومهندسيها 
الزراعيين وأطبائها في التطور العلميء » کان عظیماً. 


في علم الفلك» ساهم الزرقالي في القرن الحادي عشر (اءااوإعه)لدى 
اللاتين وقد مهد لکبلر ۲مامه×ء في وصف مدار الکواکب» في تطوپر الاسطرلاب 
من أجل قياس خطوط العرض بالبتاني (البتراجیوس sااعے۲٤ءم1۸1‏ لدی 


اللاتين) في مطلع القرن الثالث عشر كان الرائد لكوبيرنيك بنقده لنظام 
ہطلیموس . 

وفيي الطب كان نتاج الذروة ما قدمه أبو القاسم الزهراوي (البولتاييس 
ئ عند اللاتين» المولود في الزهراء على مقربة من قرطبة عام )۹۳١‏ . كان 
لبحثه التصريف (لمن عجز عن التأليف في الحراحة والأقراباذين (دستور الصيدلة) 
أعظم الأشر لمدة خمسة قرون الذي سوف يترجه إلى اللاتينية في آخر القرن الثاني 
عشر جیرار دي کريمون» وينشر في سالیترمو عام ۱٤١٥‏ وفي البندقية عام ٠٤١١‏ 
معتبرا حجة طيلة حخسة قرون . 

وفي الفنون؛ كان منهل شعر الغزل بالنسبة لأوروبا في الأندلس» ابن حزم 
القرطبي تماما كما أن الموسيقا الأندلسية م تتوقف عن الصدح في الغرب منذ 
قرون ۰ 

ومن هذا الإزدهار الفني الباهر مازالت باقية شواهد عظيمة من الحجارة 
من سرقسطة إلى إشبيليةء وبخاصة في جامع قرطبة الكبير وفي الحمراء بغرناطة. 

ولسوف يظهر من خلال هذا الاستذكار أن أول نمضة لأوروباء م تكن 
بدأت في إيطاليا في القرن السادس عشرء وإنما في اسبانيا في القرن الثالث عشر. 
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إسلام الخرب في الأندلس 
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لقد استوجبت استمالة بلاد العرب إلى الإسلام من الرسول محمد بل 
اثنين وعشرين سنة (من )1۳١ 1١١‏ وتسعة عشر غزوة (البخاري ⁄/1٤‏ ۸۹) 
واستوجب اجتياز اسبانيا بأكملها من المسلمين أقل ۳ ثلاٹ سنين (۷۱- 14( 
ومعركة واحدة هي معركة ئاد لمات وادي لک ل کر لكة, قرب 
وادي آش). 
اذا؟ 


ف بلاد الحرب» فیما عدا جزیرات صغيرة من اليهود والمسيحيين› 
استو جب العمل لانتصار التوحيد, القتال ضد «عالم لا شريعة له» (الحاهلية) . 

کانت بلاد العرب لما قبل الإسلام» أساسيأء مشركة. وكانت إسبانيا 
ما قبل الإسلام مسيحيةء وف شطر كبير منها آريوسية» مع طوائف بېو دية هامة. 

وهدا oT‏ بسر عة التوسع بل وشكله كذلك: ففي شبه 
ا لجزيرة الآيبيرية م يكن فتحا عسكرباأ بغزاة أجانب» ولكن قبل كل شيء كان حريا 
أهلية (بين مسيحيين قابلين؛ بعقيدة الثالوث وألوهية يسوع المعلنة في مجمع نيقية 4 
(Yo 2‏ ومسیحیاں «موحدین »۰ أعني رافضین للتالوثف ولا یرون ف يسو ع 
إهاً وإنما رسولاً موحی له من الله). ثم حدث تحول ثقافي ممتد على ما يقرب من 
قرنڻ ونصف . 

فانتشار الإسلام» في القرن الأول من المجرةء كان خاطف السرعةء وسلميا 
على وجه العموم» في كل مكان كانت فيه العقيدة السائدة إما بهوديةء وإما 
مسيحية «مهرطقة» (كما كان يدعى» حينئذ المسيحيون الذين اختاروا رفض 
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معتقد نيقية بال«هراطقة» ولم تكن حالة إسبانيا استثنائيةء وهذا لأسباب تتعلة 
بجوهر الإسلام نفسه. فالوحي القرآني يعژف الإسلام ليس كدين جديد» ناشىء 
عن نبوءة الرسول محمد (»قل ما كنت بدعاً من الرسل٠٤,../⁄۹)‏ ولكن كالدين 
الأساسي والأول منذ أن نفخ الله فی الإنسان من روحه (۲۹/۱۵). 

منئذء الإسلام (الذي يعني؛ «الخضوع» التسليم لإرادة الله». القاسم 
المشترك لكل دين موصى به» مودي أو مسيحي › أو إسلامي) هو العقيدة 
الوحيدة؛ في إن ابراهيم» وقد ضرب المثل على ال« خضوع» المطلق لله» يدعى «أبو 
المؤمنين»» ويعتبر موسى ويسوع» كنبيين للإسلام» هذا ال« خضوع لله». ووفقا 
للقرآن جاء النبي محمد يؤكد رسالتهماء ويطهرها من تحريفاعا التاريخية ويتمُمها. 

وإِن اهم تحريفات الرسالة الأزليةء وفقاً للقرآن. هما بالنسبة لليهوديةء الادعاء 
اللي باقتصار الرسالة الشاملة على شعب يكون مؤتمناً عليهاء مختارا من الله في 
حين أن النبي سوف يقول في آخر خطبة له: «لا فضل لعري على عجمي إلا 
بالتقوی» . 

فالطائفة الاسلامية هى هكذا منفتحة» بلا تمييز في الأصل» لكل شخص 
يعترف بوحدانية الله وجلاله وبالرسالة الشاملة لجميع الأثبياء من ابراهيم إلى 
حمد. وعليه ان مادلة البهود ليست موجهة ضد رسالة موسى والأنبياء ولكن 
ضد تفسيراتها الحصرية. 

وعلى هذا النحو فإن مجادلة المسيحيين ليست موجهة ضد رسالة يسوعء 
ولكن ضد «الشرك»؛ ان مجمع ينقيةء بلغة الفلسفة اليونانية (الغريبة عن الانجيل) 
يعلن يسوعا «من نفس ماهية» («sەiوuهص0»)‏ الله وهو يُعرف الله ک«ثالوٹ» 
من ثلاث أقانيم » «Hypostaseses‏ (داثماً بلغة تلك الفلسفة اليونانية التي 
لا تستطيع تصوراتا التعحبير عن تجربة يسوع في المحبة). 

مادام ان الاسلام قد ظهر على هذا الحو كما كان يوحي به القرآنء في 
شموليته» وليس مرتبطاً بالتقاليد النوعية لشعب, فإنه عرف أشعاعاً خارقاًء ذلك 
أن القبول به م يكن بالنسبة لرجل مؤمن» قطيعه بل وأقل من ذلك أيضا 
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جحوداء إنكاراً؛ كل واحد» على العكس» كان يتحرف فيه على الرسالة التي تلقاها 
من أنبيائه» فى أبسط شكل ها وأكثرها شعبية. وكان تطبيقها في جميع ميادين 
الحياة يجعل الله حاضراً في كل واحد وفي جميع العلاقات الاجتماعية؛ اقتصاد, 
اة تقاف : 

هذا الإسلام القرآني» قد لقى» في الشرق الأدنى صدى عميقاً في جميع 
الأوساط اليهودية. المسيحية: إن ال«إبيونين sەnitصاطه».‏ أعني اليهود الذين كان 
السيح بالنسبة م هو النبي المبشر به من قبل موسى؛ ولكن ليس الابن الوحيد 
لله کانوا على الأرجح ودا اسینیبن esseniens‏ تىشاكاء a‏ مسيحيين بعد 
عام ۷۰ وکان عددهم كبيراً في الجزء الآرامي من سورياء في دمشق وليس في 
الجزء اهيللينستي (انطاكية) . وكان ال« كانيوي» esاiعاe»‏ الذين ظهروا ف ل 
حکم تراجیان (4۸۔ ۱۱۷)» القریبون جداً من الايبيونيينء يعتبرون هم أيضاً يسوعا 
كإنسان وکنبئ . وقد تلقى مؤسس حرکتهم | إلکاي نه۸ا۴؛ في فارس (لدى 
البارتيين). وحياًء وفي التقليد اليهودي. كان يقضى بالختان وإطاعة الشريعة؛ 
وكانت ال«مونارشيانيسم» (النزعة الملوكية) في آسيا الصغرى وحتى في بيزنطةء 
هي الاستمرار في التوحيد اليهودي الذي كان الابن والروح القدس بالنسبة له هما 
تجليان لته الأوحد بمعنى اليهودية. وقد أدان البابا كاليكست eا×اادآ‏ في عام 
١‏ الناطق الأهم بإسمهاء وهو سابليوس ««ا!اهS‏ السيريني الفلسطيني . 

في الأندلس» كان التعارض بين الوتخدانية والشرك سابقا جدا. ليس 
فحسب لدخول الإسلام ولكن قبل المنازعات بين المسيحيين ال«ثالوثين» 
(المؤمنين بالثالوث المقدس) (المتقبلين لعقيدة نيفية حول ألوهية يسوع) 
وال«آريوسيين» التوحيديين الرافضين هذه «الوحدة في جوهر الأقانيم الثلاث» . 

ولقد كان «الفقهاء» (رجال القانون» الفقه» ومفتون الذمة الا 
القادمون من الشرق الأدنى إلى شواطىء شبه الجزيرة الإيبيرية» يجهلون كل شيء 
عن هذه الثقافة الممتدة عبر آلاف السنين. كانوا مقتنعين بأن الإسلام ولد 
فحسب مع النبي محمد. في حين أن القرآن لا ينفك يقول بأن الاسلام (الذي 
يعني؛ خضوعا مطلقا لله) هو الدين الأساسي والأول, المعاصر لأول إنسان (آدم) 
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الذي «نفخ الله فيه من روحه». وإن إبراهيم («أبا المؤمنين»» كقول القرآن) 
وموسی ویسوع وحمد هم الرسل لنفس الدين الواحد. 

فمنك عشرات القرونٍ تصارعت» ف فى الأندلس وحدانية خاصة بجمیم 
الروحيات الغلا (وساقة دا لأنناء كنعان) وشرك (تعدد الآهة) شعبيء قدي 
جدا كذلك. تعود تجلياته إلى الظهور قي ججميع العصور (وما يزال اليوم يظهر أيضا 
في وثنيات الال والأمة والجنس أو ال«زعيم»). 

إن البحث عن «وسائط» بين انه الواحد الأحد والواقع المتعدد يعود إلى 
الظهور على الدوام؛ ففي ففي «فيدا ل٥۷‏ ءعا» اند منذ أربحة آلاف سنةء قيل : 
«إن أسماءه متعددة ولکنه واحد. فثالوث براهماء فيشنوء شيفا هو ذو مغزى بليخ 
كال« مانوية» الإيرانيةء أو ال« خالق #ع٣»ندصء<[»‏ عند أفلاطون في حاورة التيمة 


le Timid 


وليس في وسعنا أن ننسى ثابتة التاريخ الإنساني هذه عندما تحرض 
للمحاورات بين المسيحيين التثليثيين والمسيحيين التوحيديين» أو لأسباب انتشار 
الاسلام العميفة. وكذلك أ لحوائقه 

هذا التعبير وأشكاله يتعلق كذلك بظرف شبه الجزيرة الإيبيرية الخاصة. 
ففي شمال ووسط شبه الجزيرة هذه كان التقليد المندو. اوري مسيطراً؛ في حين 
کان الحنوب (ولا سیما التوردیتانیا ٤٤۸٣1٤‏ ۲۵»٣ا‏ الأندلسي الحالية مع منطقتي 
مرسية وباداجوز, أکثر تشبعاً بعمق» باجاه توحبدي» بشکله السام (منتشر 
بسبب «الشتات» اليهودي) وبشكله الخنوصي حيث پُستبان التيار الاسكندري 
من مصر؛ من خلال المؤشرات القرطاجية والبريريةء ال بسهولة إلى النبوءة 
القرآنية وإلى توحيديتها الصارمة. 

إن مجمع نيقية عام ٠٥‏ الذي استدعاه الامبراطور قسطنطين إلى الاجتماع 
لإعطاء وحدة ا لامبراطوريته بفرض عقيدة الثالوث و«وحدة الجوهر». 
ليسوع والب قسم الملسيحية بادانته لآريوس ود۸ اسقف الاسكندريةء امتهم 
بعدم قبوله لتلك المعتقدات. 


٤ 


ومنذ ذلك الحين تكاثرت ال«هرطقات» بصدد ال«طبيعة المزدوجة» 
ليسوع. في القطبين: النسطورية البادئة براهب من انطاكية, يدعى نسطوريوس 
Nets‏ الذي أصبح أسقف القسطنطينية عام ٤۲۸۰‏ وكان يشدد على صفات 
يسوع الإنسان» ويرفض أن يكون الله قد «عانى» الالام ويرفض للعذراء مريم 
اسم «أّم الله». وال«مونوفيزية»» الطبيعة الواحدةء التي جاهر بها كذلك في 
القسطنطينية الراهب أوتيشيز »Eutyes‏ حوالي ٤٤۸۰ ٤٤۷‏ الذي یعتبر يسوعا ذا 
طبيعة إهية فقط لا غير. 

لنقل تبسیطاً إن ال«نساطرة» المنكرين لد«طبيعة المزدوجة» للمسيح» كانوا 
يعتبرونه کانساني صرف» وأن ال«مونوفيزيين» المنكرين للطبيعة المزدوجة للمسيح؛ 
کانوا يعتبرونه إهياً حضاً. 

وکان ال #اريوسيون» يعتبرون المسيح كلمة الله . 

جميع هذه ال«هرطقات» تمت في آسيا: فالنسطورية انتشرت من بلاد 
فارس إلى اليمن والعرب اللخميون (الموالون للساسانيين) كانوا من أنصار الطبيعة 
الواحدة وكان الايبيونيون في سوريا والالكائيتون في العراق والآريوسيون من 
الاسكندرية إلى آسيا الصغرى معارضين للكنيسة النيقية المثلثية في روما وييزنطة 
ومضطهدين من قبلها. 

ولسوف يكون الانتشار الاسلامي في الشرق الأدنى سريعاً؛ فبعد عدد من 
المعارك ضد أباطرة بيزنطة (مثل معركة اليرموك عام )1۳١‏ أو ضد الأباطرة 
الساسانيين وإقطاعي فارس مثل القادسية (1۳۷) ونهاوند )14١(‏ أو في مصرء فى 
الاسكندرية عام .)14١(‏ استقبل الأهالي المسلمين كمحررين. 

ففي ست سنوات انتقل الشرق الأدنى كله من 'فارس إلى مصر إلى 
الإسلام» في حين أن جيوش «عرب» الحجاز كانت» سواء في العدد أم في التقنية 
العسكرية أدنى كثيرا من جيوش الامبراطورية البيزنطية والساسانية. 

القصود حقيقة هو التحرير. إن ميشيل السوري» وهو يذكر بالاضطهادات 
المرتكبة من قبل البيزنطيين يقدر بهذه العبارات وصول المسلمين؛ 


۱ ۵ 


إن اله التار )٠ ٠.‏ د رای شرور الرومان الذين کانوا حینما 
يسيطرون؛ يسلبون بقسوة کنائسنا وأديرتنا ويجکمون علينا بلا شفقةء أي 
بأبناء اسماعيل من الجنوب لتخليصنا منهم... وخ تكن مائدة طفيفة 
بالنسبة لنا أن نتخلص من الفظاظة الرومانية(.. )٠‏ وأن نجد أنفسنا ف 


۰ راحه»‎ 
(Michel Le Syrien, Chronique 11,H13) 


ولا يكون في وسعنا أن نفهم كيف أن حفنة من الرجال اجتازت اسبانيا في 
أقل من ثلاث سنوات إذا كنا نتخيل اجتياحا عسكريا. 

إن مۇرخ دوزي في كتابه تاريخ المسلمين في إسبانيا (ج۲ ص۳٤)‏ 
يقدم لنا تفسيرا عميقا للحدث؛ 

١‏ کان الفتح العري ا لإسبانيا؛ لقد أحدث تورة اجتماعية هامة 
فعمل على إزالة قسم كبير من الالام التي كانت تثن تحتها البلاد منذ 
عصور(. )٠ ٠‏ كان العرب يحكمون وفقاً للطرائق التالية: أنقصت الضرائب 
تماما بالنسبة للضراثب التي كانت تحبى من الحكومات السابقة. وانتزع 
العرب من أيدي الأغنياء الأرض أما سمه إلى إقطاعات واسعة للفرسانء 
يزرعها آکارون أقنان أو عبيد ساخطون ووزعوها بالتساوي بين أولئك 
الذين كانوا يعملون ما. وراح الالكون الجدد يشتغلون فيهاء يملأهم 
الحماس ويحصلون منها على أفضل الخلال. وحررت التجارة من قيودها 
ومن الرسوح الباهظة التي كانت ترهقها فتمت جدأً. وكان القرآن يسمح 
للعبيد أن يشنروا أنفسهم لقاء تعويض عادل» وهذا ما أشرك طاقات 
جديدة. فكانت هذه الاجراءات حيعها حدث حالة من الرضى العام کان 
السبب ف الاستقبال الحسن لبداية السيطرة الحربية» . 


ویقدم الكاتب الاسبافي الکبیر بلاسكو إيبسانيز 1«e2zط!‏ 0ء8144 شهادة من 
أجل بلاده» على النحو التالي؛ 


۱٦ 


دف اسبانياء م يأت الإحياء من الشمال» مع الجماعات البربرية؛ إنه 
جاء من الجنوب مح العرب الفاتحين(...) فتلك كانت حلة تمدينية أكثر 
منها فتحاً(. . .) دخلت ما إلى بلادنا تلك الثقافة الفتيةء القويةء المستنفرة. 
بتطوراچا المذهلة بسرعتهاء التي ما کادت تولد حتى انتصرت» وتلك 
الحضارة التي خلقها حماس النبي» تمثلت أفضل ماف اليهودية والعلم 
البيزنطي والتي كانت فضلاً عن ذلك تحمل معها التقليد المندي العظيمء 
وذخاثر فارس وكثيراً من الأشياء القتبسة من الصين التي تكتنفها 
الأسرار. كان الشرق ينفذ إل أوروبا لیس كما کان شأن داريوس 
وکزرکس بطريق اليونان التي کانت تصدهم لکي تنقذ حريتهاء ولکن من 
الطرف الآخرء بطريق اسبانيا التي وقد كانت مستعبدة للوك لاهوتيين 
وأساقفة متقشفين للحرب. استقبلت بالترحاب غزاا هؤلاء». 

«ففي عامين استولى هؤلاء على ما انقضى سبع قرون لاسترداده 
منهم . فلم تكن تلك غزوة تفرض بقوة السلاح. بل كانت مجتمعا جديدا 
يني جذوره القوية في جميع الجهات. كان مدأ حرية العقيدة» الركن 
الأساسي الذي ترتكز إليه عظمة الأمم الحقيقية. غالياً عليهم. ففي المدن 
التي کانوا | أسياداً فیها کانوا يقبلون بكنيسة المسيحي وپڪٽيس اليهودي» . 

)٠..(«‏ من القرن الثامن إلى القرن الخامس عشر؛ سوف تدشاً 
وتنمو أسمل وأغنى حضارة وجدت ف أوروبا طيلة العصر الوسيط . فعلى 
حين كانت شعوب الشمال تبيد بعضها بعضا بحروب دينية وتسلك 
سلوك القبائل البربرية» كان سكان اسبانيا يرقون إلى أكثر من ثلائين مليون 
نسمة» وف دا الخحضه من الناس يمتزج وتضطرب یع الأجناس وجميع 
المحتقدات» بتنوع لا متناه» ينجم عنه أشد اللبضات الاجتماعية(٠٠٠).‏ 
وف هذا الخليط الغني من الشحوب والأعراق كانت تتعايش جيع الأفكار 
وكافة الحادات» ويح الاكتشافات الناجزة حتى ذلك المحين عل الأرض؛› 
وججميع الفنون؛ وميم العلوح وججميع الصناعات ويح المخترعات وجيع 
الذاهب القديمة. ومن احتكاك هذه العناصر المختلفة كانت تتدفق 
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اكتشافات جديدة وطاقات خلاقة جديدة وكان الحرير والقطن والبن والليمون 
والبرتقال والرمان يأتي من الشرق مع هؤلاء الأغارب كما يأقي كذلك السجاد 
والمنسوجات والتوال من الأقمشة الرقيقة والعادن المرضحة (الدهشقة) والبارود. 
ومعهم كذلك الحد الحعشري والجبر وعلم تحويل الحادن والكيمياء والطب وعلم 
الكونيات والشعر النظوح . وكان الفلاسفة اليونان الذين يوشكون على الضياع في 
غياهب النسيان» بجدون انقاذهم باللحاق بالعربي ف فتوحاته» فكان أرسطو ميمن 
على جامحة قرطبة الشهيرة ٠.٠٠‏ 

. (Blasco Ibanez. *Dans Lombre de La Cathéedrale,pp.201-20H) 

ومن وجهة النظر الدينية» فإن الإسلام؛ في شبه الجزيرة الابيرية قد تطعم 
بالأريوسية فكان أحمل فسائلها. 


کیف أد خلت أو د خلت الأريوسية إلى إسبانيا 


إبان انعقاد مجمع نيقية الذي أدان آریوس عام ٠‏ كان أسقف قرطبة أو 
سيوس الشخصية التي قامت بالدور الأهم. وكان أوسيوسء القرطبي» الحاضر في 
بلاط الأمبراطور في روما منذ عام ۳١‏ قد أصبح الرجل الموثوق لدى قطنطين . 
وفي عام ٠۲١‏ كلفه بمهمة التحقيق في الاسكندرية لدى آريوس وأسقفة الكسندر. 
أما وقد فشل في حاولاته للتوفيق فإنه ترأس وأدار مجادلات مجمع نيقية كممٹل 
للاأمبراطور. 
«إنھ ھو۔ كما کتب القدیس اٹاناز ود۸۲ الذى رأس المجامع 
والذي برسائله جعل الناس يصخون إليه فى كل مكان. كذلك فإنه هو 
الذي صاخ ي نيقية الحقيدة ونادى ف كل مكان بأن الأريوسيين هراطقة. 
Saint Athanas,  Historio Orianorum Out Manachos,‏ 
(H2P.G.T.256HHA).‏ 
كان أوسينوس القرطبي أول منشىء لعقيدة نيقية المجاهر اء المنادية بأن 
الابن «مشارك فى جوهر الأب»» والعامل على طرد آريوس. وكان أول الموقعين 


۱۸ 


کان أوسينوس القرطبي اول منشی ء لحقيدة نيقية اللجاهر اء المنادية بان 
الابن «مشارك ف جوهر الأب»؛ والعامل على طرد آریوس . . وکان اذل الموقعين 
على ذلك: «أوسيوس أسقف مدينة قرطبة؛ مقاطعة اسبانيا. أعنقد کما هو 
مکتوب» . 

وإنه لمن الملاحظ, من جهة أخرىء أن أوسيوس يوقع بعد اثنتون ٿنت٬ن‏ وڻلائين 
ا مضت» في ۷۰ إعلان جمع سیرمیوح i «Sirmium‏ (عل 
الدانوب)ء الذي ينضم به» مستدرکا ماضیه کلهء إلى (القديس هيلير 
دي laıت4ı Hilaire de Poitiers‏ ف عام . (De Synadis)‏ )87(539 . 
سیرمیوم ف عام ۷ 

فعلی حہن کانت الثورة عام ۳1 تنتصر ي في الشرق ضد قرار دي نيقية؛ ساح 
وزیب دي نیکومیديا Eusebe de Niء›o¬ eda‏ اقا ٻين القوط؛ مبشرا هو؛ 
وولفیلا Waulfila‏ وعلی e‏ ف ا ف زمن أريوس نفسه د خلت 
المسيحية ونجح وولفيلا وتلامذته في تحويل معظم الشحوب الجرمانية إليها. 

واستدعى الامبراطور من شبه الجزيرة الايبيرية؛ فقط ملكهم رسمياً عام 
1 علاقاته بالامبراطورية البيزنطيةء وانتصرت الأريوسية. 

وقد تاصلت في الجماهير الشعبية إلى حد أنه عندما تمرد هبر مینسجیلد 
Hermécnegilde‏ الأمير ال«كاثوليكي » عل ا للك الأريوسي ليوفيجيلد 
04ء فإن رئيس الأساقفة إيزيدور الإشبيلي Isidare de Serille‏ 
(0714۔ 1۳1( ) دافع ف کتابه تاریخ # الفيزيقوط عن الملك الأريوسي؛ وكذلك 
فعل غریغوار دي تور ۲8لا ل 6۵801۲٩‏ . 

وعندما ارتد ف التالي اللاك ريكاريد ءل6ا »R۸ ۵٥»‏ سنة ۵۸۷١‏ عن 
الأريوسية. ثار عليه آريو سيو فال ف قاطالونية وف الناربونيز و توقف حرکتهم 


۱۹ 


طيلة أكثر من قرن من الزمان والتمرد يتفاعل» يزيده سخطاً من جهة 
أخرىء المجاعات المريعة في حكم ارفيك ءا۷٣٤‏ (٠1۸۔‏ 1۸۷)ء المذكورة في مجموعة 
اخبار اhkورjlيس Chronique de Maure Rasis‏ . 


راا يدشب النزاع بموت الملك ويطيزا ۷:٤22‏ عام ۷٠۹٠‏ مرة أخرى في 
حقبة تسودها المجاعة المسيحيون «أصحاب التثليث» ( (اتباع عفيدة نيقية) 
بروذريك ملکاًء رغم ا نف الجزيرة كلها كلهاء المعادية له. وعندما يجتاح رودريك 
الاندلسي يصطدم بمطران اشبيلية أوباس يدصمت. إن أبناء ويطيزاء الآريوسيون 
يثیرون بتيكا ٥٠1ء8‏ (الأندلس الحالية) ويطلبون المدد من الأريوسيين ومن 
اللخ ف مقاطعة الفيزيقوط من مرويتانيا الطنجية ١1ے٤اعنسںآ‏ (الريف 
الحالي). 

وکان الشقال المراكشي حينئذ مقاطعة من مملكة الفيزيقوط . فإن إيزيدور 
الإشبيلى يعدد المقاطعات المؤلفة لمملكة الفيزيقوط على النحو التالي؛ «لاتراكونيز, 
لاكارتاجينواز, لالوزنانياء لاغاليسياء لابتيكاء وإذ ينتقل إلى ماوراء الملضيق» في 
أفريقياء موریتانیا الطنجية». 

وقابة لنداء الآريو سيين اأبحرت جيوش بربرية إلى الحزيرة ۲۵اءەعا۸ بقيادة 
طارق (حاكم منطقة طنجة ٠«ةاإع”ذآ‏ أورنيس قبيلة بربرية خاضعة هذا 
الجاكم) . فحدثت معركة واحدة في وادي لكة eاء!ةكدںت؛‏ على مقربة من قادش 
(وادي آش) وفي أشد معمعان المعركة انضم أسقف اشبيلية أوباس eلsةمم0‏ 
ملا إلى اليبرير روفقاً لمجموعة وقائح اللاتين» فعل المطران سينديريد 
Sir‏ مطران طليطلة؛ نفس الشيء. وما إن ازم روذریك حتی استبدلت 
جیوش طارق في الحال بجیوش موسی بن نصیر (سلین کونت فيزيقوطي)؛ 
فاجتازت. بأقل من أریع سنین شبه الجزيرةء إلى جبال اة هن دون ان تلق 
أية مقاومة؛ وفتح اليهود المضطهدون زمنا طویلا من الفيزيقوط› أُبواب مدن 
عديدة أمامها. 


وليست هناك أية وثائق معاصرة عن هله الأحداث. 


Y » 


وقد اعتقد المؤرخون زمناً طويلاً أم ينقلون عن رواية الشاهد الوحيد الذي 
يظنون أنه شاهد عيان» معاصر للاأحداث» وهي التي تسمى حولية ايزيدور 
ياسيني Cronique d°Isedare Pacence‏ أسقف باکس جولیا (اليوح: بيا Beia‏ 
على مرقبة من باداجوز)ء والتي تتوقف في عام ۷٥٤‏ . 

ولكن زيادة على أندا لا نملك أي مصدر آخر لقارنة الوقائع؛ فإن أقدم 
مخطوط من هذا النص يرجح ی القرن العاشر. 

وقد سبق لدوزي عام ۱۸1۰ وفیرناندیز غویرا عام ۱۸۸۳۰ وها يوضحان 
تلاعب النشاخ بالنص اقتضاباً أو دساًء ويكشفان عن الأخطاء في اسم المؤلف» أن 
وصلا بالبحث إلى تسمية النص ب؛ جولية لاتينية مجهولة المؤلف. وقد نشر 
الأب تايلهو سه طانةآ هذا النص عام ۸۸١‏ تحت عنوان: مجهول قرطبة 
حولية منظومة في ملوك طليطلة الأواخر وفي فتح العرب لاسبانيا. 

هذا النص الذي كان ذا أهية رئيسية بالنسبة للمجادلين المسيحيين» هو 
مجهول تماما من مدرسة قرطبة المسيحية التي م تعرف حتى اسم محمد نفسه 
ووجود القرآن إلا بعد عام ٠‏ وفوق ذلك إذا كان السثردير في إلى سنة ۷٠٤١‏ 
فسیکون من الغریب أن نجد فيه (البیت 1٩‏ وما بعده) رٹاء کیکزیلا ھا!1×اح . 
اسقف طليطلة. . . المتوف في عام 1۷۸١‏ ويعترف الأب تايلهو أن المقصود هو 
«دس». بالفعل» إن جميع هذه الاستبعادات تختفي إذا نحن اعترفنا بأن هذا 
النص م يكن قد لمق إلا بعد عام ۸٠٠١‏ في الزمن الذي عرفت فيه مدرسة قرطبة 
اة فمل أولوج 6ا۴ کما سوف نری ذلك ہوجود الإسلام» وأعدت 
اسطورة ال «فتح»ء کما یظهر ذلك اینیاسیو أو لاغوبة e‏ ع01 0[٥۵ہع1‏ فی کتابه 
Rvolution Islamiea en Oeeidente‏ ص صضصY^A؟L۔‏ 4 . 


إن يع روایات القرن التاسع الأخرى؛ رواية الحا اللصري أبن بك الحكم 
(المتوف ف ): ورواية ابن حبیب ا رواية أحد تلامذتهء قد حدد دورزي 
تار خها بحام ۰ اما النضان اللاتينيان؛ فان جولية الغوفس الثالف التي يرجح 
تاريخه إلى ۸۸۳ وجولية أبيلدا كذلك. وتسرد جولية الموررازيس,ء المؤرخ باللغة 


۲۹ 


العربية أحمد الرشي» تاريخ شبه الجزيرة منذ حكم روذريك إلى الخلافة وتنتهي بعام 
1 .۰ 

وقد اعاد مۇلفو القرن الحادي عشر والثاني عشر بناء الحوادث 9 غرار 
ما کانوا عاشوه مع غزوات المرابطين )٠١۹١(‏ أو الموحدين .)٠٤١١(‏ 

وة مثل نمطي هو مثل حوليات الاظهار ماغمونا a۲ططAk‏ 
»Magmana‏ المكتوبة حوالي العام ٠۲‏ ففي زاوية البربر المراكشيين» والجامعة 
بين الأساطير والتاريخ؛ وهذا الخبر المتأخر استخدم مع ذلك ك«مصدر» من قبل 
ال« مۇرخين» . 

وهناك واقعة واحدة مؤكدة برزت: أا رسالة من القديس أولوج القرطبي 
,Bulage de Cordou‏ مؤرخة في ٠١‏ تشرين الثاني / نوفمبر ۸۵١١‏ مدرجة في كتابه 
ثبت الشهداء »*A pl ketique des martyrs‏ حیٹ کتب القدیس أو لوج؛ 

«عندما کنت ف دير فر Leyre‏ اي )» أخذت علما 

8 جهو لدي e‏ ف ا صخير مجهول کاتبه؛ اکتشفت احدوثة 

عن نبي شۇح». 

كان المقصود ترحة مروعة» من جهة أخرى» لياة حمد. اختصرها سانت 
بالاتينية من مدرسة قرطبة كان يعرف» بعد مضي مائة وأربعين عاما على ما يزعم 
من «فتح العرب لاسبانيا» . اسم حمل نفسه» ولا اسم القرآن. 

کان مۇسس هله المدرسة الذي بحتاره سانت أولوج وکاتب سیرنه ألفاروء 
کأستاذ ا هماء هور ر ادير و ٠‏ ف نہاية 


۲۲ 


وف القرن الخامس عشر اعتبر أيضا نیقولاس دي قوز Cus‏ عك asاەNic‏ 
)٤١١ ۱٤١١(‏ وف مؤلفه کريباسیو ألكوراني »€Cribrti0o Alchorani‏ مثل 
القديس حنا الدمشقي» أن الاسلام هو هرطقة مسيحية وسوف يبحث 
لافلا ب حا 

ولقد جادل اسبیراندو ١٣۲۵م‏ في القرن التاسع طويلاء وبخاصة ضد 
الأريو سيين» ولكنه م يشر في أية لحظةء بين أولئك الذين يدافع عن صحة الحقيدة 
e‏ قټلهم؛ ٠‏ أقل إشارة إلى الإسلام. 


وف عام ۹ وقح الأسقف حنا الاشبيلي de Seville‏ eanز‏ مراسیم ا 
قرطبة ضد أعداء الكنسية. وم يتضمن هذا الجمح أي إلاع ال الإسلاح ف أية 
إشارة. 

واش ھۇلاء الروحانيين وهو القديس لوج الذي صار مطران طايطلة؛ 
ظل جهل تماما وجود الإسلام حتی رحلته إلى نافار (A0۰ AfA)Navarre‏ . 

فكيف نفسر هذا السكوت العجيب عن الإسلام حتی عام ۸٥۰‏ لدی 
هؤلاء المدافعين الساهرين إلى هذا الحد على صحة الحقيدة المسيحية؟ 


الأمر لا يعني البتة الخشية أو الجبن أو التخاذلء» لأنهء على العكس» ما أن 
عثر القديس أولوج» باكتشافه المفاجىء على سيرة حياة النبي الشؤم حتى دعا 
بالسعي إلى الاستشهاد لمحاربة «المسيح الدجال» هذا. وفيما بین ۸۵۱ و 
كتب ذكرى القديسين ووثيقة الاستشهاد والدفاع عن الشهداءء حاثاً على 
التحريض البطولي للحيلولة دون نشر الإسلام: وتلبية لندائه» كان يدخل 
المهووسون إلى أماكن صلاة المسلمين ويتسمتون فيما بينهم. وقد اقتيدوا للمثول 
ماح القاضي وحکم عليهم بالموت ومن هنا التثام جمع کنيسي کائولیکي لوقف 


Nicolas of cusa on the Qur'an Afifteen Century encounter Wich islam in the انظر‎ )١( 
Muslim World n55.1965,P,P,.195 202, 


۳۴ 


هذا الوباء من الانتحارات» وإذ أدان نظرية أولوج عن «الشهادة» التي أثارت هذه 
الازهةء سلهة لمت أولوج إلى السلطات. فأعدم بعد سنوات, ومنل ذلك 
الحبن احترمته الكنيسة كشهيد. 

فكيف نفسر هذا الانقلاب في الموقف» في منتصف القرن التاسع» إلا كما 
يحلله ايناسيو أولاغويه ع01 دiوه«ع1»‏ بكون الإسلامء الذي كان ينتشر ببطء 
على الساحل ولاسيما في ألمريهء حیث كانت الصلات مع الشرق أوثق؛ م يتضح 
كتيار جديد» في الداخل وخاصة في إلا إنطلاقاً من هذا الزمن؟ حتى ذلك 
الحين» كان ممن الممكن أن يکون خختاطا مح التيارات ال «مهرطقة» التي کان 
اللاهوتيون المسيحيون يكتبون لمجادلتها. الأمر الذي وفقاً لفرضية أولاغويه. 
يستبعد اسطورة «اجتياح عربي» عام ۷١١‏ من جهةء» وبدل» من جهة أخرى» على 
أن الإسلام» في اسبانياء تطعم بال« هرطقات» المسيحية ولاسيما بالاريوسيهء ولكن 
كذلك بالحركات الاسبانية جا كال« بىريسيلانيه» عد nis‏ ھااiموزإ۴»‏ الناشثة ف 
القرن الرابح (والتي كما سی إن سین بلاسیوس Asin Paes‏ کشف عن 
تاثرها على ابن مسره (4۳۸۸۳) ومتصوفى مدرسة الحرية إلى ابن عرب في 
القرنين الثاني عشر والثالك عشر). 

إن «سرعة التبنيئ» لدى الخرب» وهي رديفةء لد وللاریوسیه؛ 
سوف تنموا في النصف الثافي من القرن الثامنء مع فلكس أسقف سقف أورجل Urgel‏ 
والیسباندي ءلہهم:ا۴؛ مطران طلیطله عام rVA4‏ فوفقاً هڏين اللاهوتيين إن 
المسيح قد «تبناهه الله الأب (وهذا ما كان بالتاكيد مناقضاً لفانون إيمان نيقيه 


المنادى بیسوع بأنه « من نفس جوهر» الأب). 

وقد أعطت ««سيرة حياة» خمد التي جلبها الفديس أولوج من نافار» 
الفرصة لنشر مقالات نقد في قرطبة بصورة استذاكارية من الماضي لأسطورة 
ال «فتح » انطلاقا من نبژات توراتية . 

فمن قبل . کان «تاریخ» ال «اجتياح» ف «سيرة اياة» التي قراها أولوج» 
E‏ من النبى حبقوق uءهطه۲1؛‏ الذي روى عنه المقطح التالي؛ 


۲٤ 


قال موه: «فها أنذا مقيم الكلدنيينء الأمة المرة الفاجعة السالكة ي 
رحاب الأرض لتملك مسالك ليست ها [...] وخيلها أسرع من النمور 
وأحذ من ذئاب المساء. وفرساما ينتشرون وفرسانا يأتون من بحيد 
ویطیرون کالنسر الرع إلى الأكل . ياتون كلهم لاظلم. منظر وجوههم إلى 
قدام ويجمعون سبيا كالرمل [. ٠‏ ونضحك عل کل حصن .» (حبقوف 
۹( 
لدينا هنا ال «مختصر» الأصلى. ثم يصار إلى حشو السيناريو باستعارات 

أخرى من التوراة. 
ويلجأ ألفارو القرطبي» تلميذ أولوج إلى رؤى دانيال عن الوحوش الأربعة 
المرعبة التي يوحى إليه مغزاها. 

e‏ الراب فتكون مملكة رابعة على الأرض خالفة لساثر 
المالك؛ فتأکل الأرض کلھا وتدوسھها سھها وتسحقها والقرون الحشرة من هده 
الملكة ا شن Ss‏ يقومون داو 3 وهو الف 

e‏ والشة SS‏ ليده ف زمان ا ونصف ا 
(دانیالی 15۲/۷) 

وهذه النصوص جيعها نشرها الأب فلوريز 1× عصaه) Sa ada‏ 
Eapara Florez‏ 

انظر بصورة خاصة ص .٠ص ٠٣120‏ ومن ص ٩٩‏ ى YO‏ 
وها هو نقل المكان ال «تاريځي »؛ سیطر على مالك لاٹ باحتلاله 

مقاطعات اليونانيين ثم مقاطعات الفرنجه التي كانت تزدهر باسم مقاطعات 


الوا واا رض القوط الغربيين . «وبذل جهده لإبطال الوصايا العشر والدين 
الحام وض ضك الثالوٹ ٿث الذي تدافع عه العقيدة والأمل والرحمة». 


وفي مجموع اخبار ابيلدا اط۸ (نهاية القسم الثاي) تشكل الاستعارة 
التوراتية لحمة «التاريخ» وفي هذه المرة يشرك حرقيال في الموضوع؛ فإن لعناته على 
جوج (حزقیال الاصحاحان الثامن والتلائثون والتاسح والتلاثون) قد قد ألقيت هنا 
على اجتیاح اسبانيا القوطيين: «أن العرب المغارية قد امتلكوا أرض القوطء فإنه 
أمر يؤكده مقطع من سفر حزقيال» . 


وني مجموعة أخبار الفونس الثالث» أضيف مشهد نموذجي؛ في جبال 
استوریا ٣e5‏ ںایA؛‏ ف کافادونغا aچnصەC2vad؛‏ بالقرب من مغارة مكرسة 
للعذارء؛ بدأ المسيحيون بنجاح حركة «الاسترداد»: إهم أبادوا في وادي كوفا 
دونغاء عام ۷۱۷ ,۰٠۰«‏ ۱۸۰ كلداني» الذين سوا فيما بعد بال «عرب»؛ وهرب 
منهم ٠,۰٠۰‏ ولکنهم أبیدوا بانميار شق من الصخر عليهم. 


إن المكان التاريخي يستحق الزيارة: ذكرى المعحجزة»حيث ما تزال لوحة 
«تذكارية تشير إليهاء إلى اليوم؛ «هنا بدأت اسبانيا» حقيقة إا معجزة: وكان لابد 
من معجزة؛ وکان لابد من معجزة لکن يستطع ٣٤٠٠,٠٠۰‏ عر (دون حساب 
عدد خصومهم) أن يتكدسوا في ذلك الطريق الضيق كعنق الزجاجة؛ وكان لابد 
من معجزة أخرة لاتقل عظمة لكي يتمكن ۲٠٠,٠٠١‏ «عربي» من القدوم إلى هذا 
لكان (ولاشك في أن سكان بلاد العرب كاملة في ذلك العصر يكادون لايبلغون 
هذا الحدد!) . وكان لابد من معجزة ثالثة لابادتم حيعهم ولكن ها هنا التفسير 
الأسهل؛ فإن كاتب الوقائع يضيف إلى ذلك فعلاً؛ 


«لاتحسبو أن ذلك كان محجزة أو أا خرافةء تذكروا كيف أن 
السماء فى البحر الأمر انقذت اسرائيل من اضطهاد المصريين . وهي على 
نفس النوال سحت بايا الكتلة اطائلة من اللبل. أولئك العرب الذين 
كانوا يضطهدون كنيسة الرب 


1001 Cronica rotense Edician OGomez-Morcno: "Las primeras cronieas de l1 (Y) 


. Reconquistu: el cielo de Alfonso 111" in Boletin de la Historler 1932 P.615. 


۲٦ 


«فلا معجزة ولا خرافة» . هكذا يكتب «التاريخ» حقيقة أن هذه الرواية عن 
الفتح التي لاتصدق (والتي یدعونا کتاب اینیاسیو اولاغوي عuاعھا0‏ ۵10" ع!: 
الثورة الإسلامية ف |ئغر ›Revoluzion islamiea en Oeeidente‏ إل إعادة 
٠‏ التفكير فيه بصورة أساسية) كانت مريحة للناس جيعاً؛ المؤرخون العرب كانوا 
يرون فيها تمجيداً لفضائل شعبهم العسكرية الخارقة وللتدخل الإههي في انتصارهم 
(أفليست هناك رواية عن المعحجزة؛ مام قلعة محاصرة؛ حيث كفى لوسى أن 
یصلی لکي تنهار حیطانما کما تهدمت فیما مضی أسوار جرش ٥إ[‏ بصوت 
أبواق يشوع!)؛ من جانبهم كان المؤرخون المسيحيونء لكي يخلدوا اسطورة اسبانيا 
الكاثوليكية إلى الأبد في وسعهم أن يفسروا هكذاء «بمحو» الآريوسيه من شبه 
الجزيرة» كيف تمكنت من اكتساح عشرة ملايين من المسيحيين الاسبانء قبائل 
مرعبة من الغزاة القادمين من بلاد العرب. 


ولکن فيما وراء الاخبار المثبرة للسخرية عن الأمراء والقادة وا حروب 
ادم والدمارء وإنما تاریخ الإبداع» إبداع الإنسان المستمر بالإنسانء والإخصاب 
المبتادل للتقافات والحضارات . 


هذا التاريخ» إذا ما أزيل منه التضليل الاجتماعلى يقدم لنا مشهداً طبيعيا 
لشبه الجزيرة الإسيبيرية حيث نشاهد نضجاً للإنسانية جراء خلط ثقافات الشرق 
والخرب» ثقافات آسيا وأفريقيا وأوروبا. 

إن سومر خلفت فيها بصحتها بما أننا نحثر في خراببها التارتيسيديه (في 
الخلود. 


ومصر وقبرص وكريت واليونان وكهنة الغال البروتون وقرطاجة وروما. 
نفثوا فيها من حياتم . تشهد على هذا الحضور التوراة كما هيرودوت أو أفلاطون. 


۷ 


وبالنسبة للعصر الإسلامي في شبه الجزيرةء إذا كنا لانملك إلا أساطير عن 
أصوله» وهو ما يظهر اليوم عن يقين» فلاأنه م يكن هناك اختراق مفاجىء وكيثف 
من جانب «العرب» لاسبانيا. 

ف الحقيقة الواقعة قعة أن من دخل اى أوروبا ف القرن الثامنء م یکونوا هم 
العرب» ولكن هو الإسلام. 

هذا الولوج كان بطيثاً؛ إن علماء اللاهوت في قرطبة وعوا هذا الحضور 
الديني الجديد في منتصف القرن التاسع فحسب وبدأوا بمحاربته. 

وطيلة قرن ونصف القرن كان في الوسع أن يختلط الإسلام» خارج المدن 
الساحلية" بمختلف تحولات المرطقة الآريوسيه التي كان المدافعون المسيحيون 
المؤيدون لعقيدة نيقية خجادلون ضدها. 

إننا سنحاول» بعدم استنادنا إلا إلى مصادر أكيدة» على الأعمال العظيمة 
الناشئة في إسبانيا طيلة سبعة قرون من الحقبة الإسلامية من الثامن إلى الخامس 
عشرء أن نعيد عرض رحلة اسبانيا المسلمة الروحية هذه» أعنى لبلاد من أوروبا 
حيث ولد بالاتحاد الوثيق بين العبقرية اليهودية والمسيحية والإسلام أسمى تصور 
لللانسان ولخایاته النهائية . 

إن المشاكل المطروحة على فسلفة الأندلس في الغخرب كانت مشاكل ولدت 
ف الشرف. ف الإسلام؛ إن الفلسفة هي تامل ف النبوءة وف معنی الرسالة وف 
الغايات التي تنيطها بحياة البشر وف ال «ترشيد» وقاعدة الخحياة اللتبن تنجمان 


عنها. 
ذلك كان «منهاج» الفسلفة الإسلامية الإسبانية. وكانت الأجوبة التي 
ساقها المفكرون والمتصوفة الأندلسيون أصيلة أصالة عميقة كتلك الإجابات»من 


(۳) لأن «الفقهاء» القادمين من الشرق كانوا ينرلون هباك غير معتہرين ك«إسلام» إلا ما کان تاليا 


۲۸ 


جهة أخرى التي ساقها متصوفة ومفكروا فارس. فإنها انتهت مع ابن عرب في 
أوج الثقافة الأندلسيةء إلى الالتقاء بالروحانية الإسلامية في بلاد فارس. 

کان استنطاق القرآن في مركز تفكير كل مسلم: محمد هو أخر نبي « خاتم 
النبوة» . هل التاريخ قد أقفل إلى الأبد هذا لخاتم؟ هل يمكن» على هذا المستوى 
نقد ماركس الأساسي بصدد فلسفة التاريخ ميغل؛ «فإذا صدقنا هذه الفلسفة 
للتاريخ. كان هناك تاریخ حثی هيغل . ومن بعده م يعد له وجود أہداً؟» فإذا 
نوپنا ف الواقع؛ التوقف علد و «حرفية» للقرآن؛ لا یبقی لافلسفة شي ء تفعله . 
وأكذلك للتاريخ . وللحياة أيضا. 

إن في ذلك خيانة لروح القرآنء الذي اختار الله فيه الإنسان «خليفة» له 
على الأرض. 

إن ما هو تام ومغلق بالنبوة الأخيرة هو تتالي سلسلة الرسالات الموحية 
بالشريعة الإهية: إن الشريعة هي بعد الآن كاملة. أعنى أا امتدت إلى جمیع 
ميادین الخياة الشخصية والاجتماعية. ولکن المستقبل متفتح تمام الإنفتاح 
لانتشار معناها وتطبيقاتا في عام لایکف الله فيه عن الخلق )٤⁄۱١(‏ وحيثٹ يكون 
حاضراً في کل شيء جدید. 

ذلك إن القراءة ال «الحرفية»ء تلك التي ل تنطوي على الاستفهام عن المعنى 
الجديد دائماً للاستنطاق الحي للقرآن. تقليص الإنسان إلى إطاعة شريعة الله على 
غرار الأشياء والنباتات والحيوانات» على حين أن الإنسان قد تلقى «الإمائة» أمانة 
الوحي (۲۷/۲۳) ١..التي‏ عرضناها على السموات والأرض والجحبال فأبين 
أن بجملنها... وحملها الإنسان ...1 مع المسؤولية الناحمة عن ذلك لاختيار 
طریق عدم الإطاعة أو طریق ال «تسلیم» طریق الإسلام لإرادة الله . 

فللفلسفة المربتطة بصورة لافكاك فيها ٻعد الان بالحياة وبالعقيدة› مهمه 
مزدوجة؛ 


الببحث عن المعنى العميق للرسالة (عن الحقيقة): 


۲۹ 


: وانطلاقا منهاء اكتشاف التطبيق الحي للشريعة الإية على أحوال تاريخيه 
جديدة دائماء 

إن الفلسفة المصاغة على هذا النحوء بالشكل الذي كانت عليه في اسبانيا 
الإسلامية من ابن مسثره وإلى أبن باجة(٨ءدط١٠ء۷ح)ء‏ إلى ابن ميمون وابن رشد 
)۸۷٠۲٣٣۵۲(‏ ومن صوفيي الأندلس إلى ابن عرييء قد عملت على إنتاج أرفع 
تصور لللإنسان ولغاياته النهائية التي عرفه الغرب. ولسوف يتردد دوي صداه عبر 
الحصورء يشهد عليه رو جيه بيکون وريمون لواء سان جان دې لا کرو 21هل ٤i۸هS‏ 
de la Croix‏ والمعلم ایکاردت, والفدیس توما الاكويني وسینوزا ودانتي وسیرفا 
ننس وغوته وثقافة أوروبا باكلمها. 

وقدم ناصر الخسروي» في إيران» في القرن الحادي عشر صياغة تركبيين 
ساطعة هذه المسألة الحظمى . 

«إن التطبيق الدينى للشريعة الأهية هو التجلى الخارجى لعنى 

الرسالة (حقيقتها) والإيمان. الاعتقاد هو الوجه الداخلي للدين. إذن 

التطبيق الديني الخارجي هو الرمزء المثال والإيمان هو المرموز (الممتول ). 

فالخارج. الظاهر يكون ف الزمن (التاريخ)؛ بينما الداخل لايكون خاضعاً 


للصيرورة.». 
وما يمير الفلسفة الإسلامية في إسبانيا هو الهدف المزدوج الذي أخذته على 
عاتقها دوا 


كشف الرسالة القرآنية في عمقها وفي مغزاها الحي أبدياً. الكشف عنها 
فيم وراء حكمها ورموزها؛ المجسمة إنسانياً بالضرورة؛ بما أا تتوجه إلى البشر. 
وأن الله في سموه» هو فيما وراء كل إدراك حسوس وكل ی ر و وراء 
الأحوال التارنجخية. النوعية لبلاد العرب. التي قدم ها جوابا إنطلاقا من 
المبادىء المطلقة والخالدة. 
فإن ابن مسرة وابن باجة وابن رشد (وابن ميمون بالنسبة للرسالة 
التورايتة) وأخيراً ابن عربيء حمعيهم أعطوا المثل على هذه القراءة الروحية. 


۳٣ ١ 


استخلاص الأجوية من هذا الاستنطاق الحي أبدياً للقرآن على 
المسائل الخحديدة دوما والمتنوعة المطروحة ف فترات أخرى من التاريخ وعلى 
مات خر ا أن نحيا الشريعة كمصدر للحياة E SS CS‏ 
ومغتنيې پلا انقطاع بالتجارب الحديدة دائما الروحية والتارخية للانسان. 
وفيما تعلق بقرأءة القرآن کان الخليفة على بن أي طالب ( (المتوف (a11‏ 
يرشد من قبل إلى أن لكل آية من آيات القرآن أربعة مستويات من العمق: 
١‏ الظاهر 


الباطن . 
۳ الیل 

. المطلع اعنى «مايقصد الله أن يحققه في الإنسان من كل آية»‎ ٤ 
ولسوف يقول الغزالي هو نفسه. بعد ذلك في مشكاة الأنوار بأن القراءة‎ 


الحرفية (الظاهرة) بدون القراءة الروحيةء الداخلية (الباطن)» تكون بتشوما 
الال 


فهذه «الأمانة»» المودعة في الإنسان» هى أساس كرامة الإنسان بالنسبة 


الشريعة سلبياً؛ لذلك فإن الله جعل الملائكة تخر ساجدة للإنسان .)۳٤⁄١١(‏ 


فما هي مسالة الفلسفة الإسلامية الأساسية؟ 

تكون فلسفة إسلامية كل فلسفة معترفة إن الحقيقة الواقعة قعة لاتتقلص إلى ما 
تكتشفه تجربة الحواس ولا إلى ما يحدده ويقيسه الفكر المجرد) كل فلسفة تطرح 
غل نها امسا معنى الحياة وغاياتها والتي تعي: 
الوسائل . 


۳۹ 


۲) وإن التبصر في الغايات (أعني الحكمة)» صاعدة من غاية إلى غايةء من 
غاية ثانوية إلى غايات أعلى» لا يبلغ أبدا غاية نائيةء فما بالك ببلوغ العلم للعلة 
الأولى؛ 

۳) إن إعمال العقل إعمالاً كاملا يتطلب إذن أن يكون هذا العقل واعيا 
حدوده ولسلماته وأنه إذ هو يتغلب على كل منشدان إلى «الكفاية» لايستبعد 
قبلياً المغارقة . فعدم استبعاد المغارقة قلبياً (وهذا الاستبعاد هو محتقد الوضعية 
الأول)ء أنه يكون القبول بالإمكان (وهو ما يكون مسلمة تماما كالاستبعاد 
الوضعي هذا المكان) لوحي ينوب عن العلم وعن الحكمة. وهذا الاعتقاد ليس 
البثة تحدیداً فا للعقل. إنه على العكس رفض تحديد العقل باستخدام 
التصورات والمعاني المجردة وحده» وانفتاح التفكير العقلاني على ما لا يقتصر على 
التجربة المحسوسة وعلى التجريد وحده وانفتاح التفكير العقلالي على مالا يقتصر 
على التجربة المحسوسة وعلى التجريد كما على سبيل المثال الحب والجمال 
ومعنى الحياة والمسلمات الأخيرة لعملنا. هذا الاعتقاد هو عقل بدون كمامات 
وبدون حدود. 

هذا الاعتقاد لايرفض قبلياً التفكير في المقدس؛ أعنى في معنى ومصدر 
الرسالات والرؤى والوحيء سواء أكان المقصود الفيدا أو الأوبانيشاد. التوراة أو 
القرآن. إنه على العكس يفتش فيها عن «دليل مرشد» للمسلك الصحيح 
اللطلوب اتباعه في الحياة وفيى بناء المستقبل. 

إن التفكير في إمكانية النبوءة وفي معنى الرسالة يكون إذن مركز الفلسفة 
الإسلامية ومن أجل تقدير إسهام مسلمئ إسبانيا في مسائل كهذه. يكون من 
الضروري أن نذكر بالأجوبة التي سيقت عليها من الشرق. 

ابتداءً من اللحظة التي رتب فيها الخليفة المأمون )۸۳۳۸١۳(‏ ترحة أعمال 
الفكر بمنهجية ويخاصة أعمال اليونائيين. غمر تاأثير أرسطو الفلاسفة باللغة 
العربية ٠‏ وسوف يكون هذا هو شأن الآخرين من الكندي (المتوفي حوالي )۸۷٤‏ إلى 
ابن رشد (٥٣إ۸۷۵‏ التو ف ۹م( الذي يقول عن ارسطو؛ 


۳۲ 


«لفل جدد المنطى وعلم | لطبيعة واليتافيزبقاء وإنه هو الذي كمل 

هذه العلوح. نقول بأنه جددها لان ا قاله آخرون ف هذه الموضوعات + 

يکن خد يان يعحتار كنقطة انطلاق FEE‏ شده العلوح... نقول ٻانه 

اتا لان أولئك الدين تبعوه حتی زمانداء ات ا من حسة 

عسشر ۾ يتمڪنوا من أن يضيفوا على ماقاله شيا جا بالانٹیاه ( 

هذا الافتثتان مورس على أولئك الذين ګحاربونه. فعند ما كتب الغزالي کتاہه 
Ea ٠‏ بدأه قائلا إنه إذا هو ست دحض ا 
یشوه جميع السائل فى الفكر الإسلامي. ل وف الفكر اليهودي مع ابن 

a‏ ما أبدعته من عظيم کان 
قا عن أرسطو وف بلاد فارس› »> من ابن سینا إلى السهروردي وفي إسبانيا من 
ابن مسرة إلى ابن عربي . 

وليس علينا هنا القيام بالتأريخ للفلسفة الإسلامية في الرق» من الكندي 
إلى الفارابي أو من ابن سيناء على سبيل المثال. فإننا سوف لا نذكر هؤلاء 
المفكرين» ولا ابن سيناء إلا تبعأً للتأئير الذي مارسوه على الثقافة الإسلامية 
الا 

ولدب سیکفینا أن نذکر لحظات ال « جادللات» العظمى التي تفت دوا ا 
في طرح المسائل نفسه التي طرقها الفلاسفة المسلمون فى اسبانيا. 

وهناك فترات ثلاث بالغة الدلالة من الفكير الفلسفي في الإسلام السنى 
ن ارف م 4 إا ر مار هاا ا 

- ال «محتزلة»: الناشئة ا شئة ف البصرة فل القرن الثاني للهجرة (الٹاسن 
E‏ 

ال «أشعري» المولود ف AYTم‏ ف البصرةء والحتوي ف 4۳0 ع ف بخداد؛ 


۳۳ 


حیٹ اأسس صومعة صوفية وحيث انتهج التصوف حتى وفاته في ١١١١ح‏ . 
الانطلاق؛ بصورة وثيقةء أعنى حصورة ف المنطى اليونانيء الارسنطاليس› للهوية؛ 
واللا تناقض والثالث المرفوع = الاوسط بین الو جود واللا وجود - وهو ما يعني 
القول فى كلمات بسيطة, أن الفكر يكون خاضعاً لهذا الل القيد: الإجابة على 
كافة الأسئلة بنعم أو لاء أو ب؛ إما أو. فالعام يكون إما تماماً أسود أو تماما 
أبيض. من دون لون آخر“ . 

إن منطقاً كهذا المنطقء مطبقاً على مسألة علاقة الإيمان بال «عقل» 
(منطق أرسطو) يجيسنا في قياس إحراج خاطىء. 

اما أن تکون النبوة متققة مح ال «عقل» فهي تکون عندئل زأئدة. 

. وإما إلا تكون النبوة متفقة مع ال «عقل»؛ فيجب أن ترفض. 


وهه هي خلفية الفرضيات الخحمس التي يعزوها المسعودي ف کتابه 
مروح الذهب (۷/١١۲؛‏ 899) إلى المحتزلة. 


)١‏ تصور الكائن الإلهي ووحدته. فإهم ينطلقون من العنصر الرثيسي في 
الإسهام من التوحيد: الله واحد أحد, وما من شيء أو أحد شبيه له. هو فيما 
ورأء الزمان واكان . لا یلد ولا یویلد ولیس له کفۇاً أحد. 

)٤(‏ من هذا العالم الطيفي» ونحن في هذه النهاية من القرن العشرين» لم نتخلص بعد تماماً إندا نبقى 
في الحياة اليومية وفي اللغة اليومية أسرى مدطق أرسطو؛ في السياسة مغلا نسألة هل أثت من 
اليمن أو من اليسار؟ أو أيضاً تلك البلاد هل هي موالية لأمريكا أم موالية للسوفيت؟ ففي عالم 
الأحيلةء الأشباع لأرسطو كل شيء يكون إما أسود أو أبيض فإن منطق أرسطو هو الدالتونية 
الفلسفية )ان¡ظر کتlب Prisoners of Aristotale: A.M. Al.Meraie Epistemle‏ 
institute press, Los Angeles 1984).‏ 


۳٤ 


کل ھا مدرك لدی المعتزلة. بصورة حردة) سکكونية؛› بعبارات الفلسفة 
الأرسطاليسية للكائنء فلا تتيح فهم العلاقة بين الإنسان والله. (بين الصيرورة 
وال « رك الحامد» لأرسطو) . 

من هناء سوف تولد» على سبيل المثالء المسألة الخطاء هل القرآن مخلوق أم 
غير مخلوق؟ إن الوحي» وهو انبثاق من الله وهو خالد وخارج الزمنء غير مخلوق. 
ولکنه «ینزل» : نحو الإنسان» ف التاريخء حیٹ الرسالة بلغت اى ک‌ شعب . 
وإنطلاقا من هدا المنطقى لا «إما کد ف «أو کدا»؛ نصل إلى معقولیات؛ 
أن يڪون القرآن غير خلوق› حتی الورف الذي كتب عليهء 9 
القول ف ذلك! وتتخیل ار ET‏ مٹاليا ٠ . «Archetype‏ إلى جانب الله » 
: مالا ندري أي سماء! أعنى في فضاء يقودنا إلى تصور قا على التشبيه؛ أو 

القرآن حلوق, ر تمي ۵ و ر بحست : کل شيءَ 

)١‏ التناقضات نفسها تتجلى ا مستوى العدالة الأهية؛ فإما أن. .. الله 
في علمه بڪل شيءَ قد حدد وتوقع جمیع أفعال الإنسان وأن هذا الإنسانء محروح 
من كل حرية» فلا يكون في وسعه أن تكون له مسؤولية أفعاله وأن يثاب أو 
يعاقب؛ أو أن. ٠٠‏ الإنسان يكون الفاعل الوحيد لأفعالهء ويمكن التساؤل ما هو 
دور اده ور مته ف حیاته . 

۲( إن وعود الحياة الآخرة وعود الحنة والنار تقدم للا ستاب نفسها الس 
نفسه؛ فإما أن الإئسان حرا مسؤولا أو أنه جد من الأزل وأن الوعد 
والوعيد ليس ها أي معنى؛ لاف هذه الحياة e‏ 
کون على علم بالشريعة ولا لبها هل هو مدل ا EE‏ 
الأمر إلى «تمییزات دقيقة» دقيقة ہین ال «اخطاء الخفيفة» (الصغائر) واذ «أخطاء 
الفادحة» ( (الكبائر) )» للتقرير بان هله الكباثر وحدها رجه من الأمةء د « کافر» 
قا 


۵ هل الواعز الاخلاقي قضية الفرد أم أنهء.. قضية الأمة؟ كما لو أن 
عمل هذه الأمة من أجل إقامة الحدالةء أعني خلق الانسجام الاجتماعى بإعطاء 
كل واحد الوسائل لإظهار جميع إمكانياته» م يكن يقتضي مسؤولية كل واحد 
لشخصية لتطبیق هده المبادىء . 

كانت هذه النقائض الباطلةء الناشثة عن منطق ارسطاطاليس» تقود 
لمحتزلة عموماً إلى أن يجختاروا في كل مسألة بين ال نعم و ال لاء العقل ضد 
الوحي» القرآن امخلوق ضد خلود الرسالةء الحرية ضد الرحمةء والأمة ضد الفردء 

Xx ¥ #X 


إن أبا ا لجسن الأشعري» بعد أن جاهر بالاعتزال حتى الأربعين» أقلع عنه 

على رۋوس الأشهاد ف المسجك الجامح ہالبصرة يوم الحمعة؛ وقال: 
«من عرفني فقد عرفئي ومن ۾ يعرفني فاأنا أعرفه پنفسي» أنا 

فلان بن فلان. كنت أقول بخلق القرآن وأن اله لا تراه الأبصار وأن أفعال 

الشر أنا أفعلهاء وانا تأثب مقلع؛ معتقد للرد على المعتزلة عخرج لفضائحهم 

ومحایبهم» ۰ 

هذا التغير الجذري في الا تجاه يؤكد التقوقع في منطق ال (النحم) ومنطق 
ال (لا)» الذي لايترك مكانا ال للقبول أو الرف» لرصف تلفيقي لطروحات 
متنافضة. وهذا هو هناء على وجه الدقة مايميز وضع الأشعري. إنه يرفض 
عقلانية المعتزلة الضيقة. أولئك الذين يجعلون الله تجريدا لا علاقة له بالإنسان ولا 
بالعام. 

ويحاول» في نفس الوقت. التوفيق المستحيل بين هذه العقلانية والتقيد 
بالنص أنه يمتدح ابن حنبل (المتوفي عام )۸۵١‏ في كتابه: كتاب الإبانة. لأنه 
تمسك بالنص) . 

فإن الرصف الانتقائي للطروحات المتناقضة يتجلى في ثلاث مسائل: 


۹ 


صفات الله . كان المعتزلة ينكرون وجود صفات لله ويعتبرون أن الأسماء 
والصفات التي أعطيت له في القرآن هي مجازات . والذين كانوا منهم يرون 
التمسك ب «نصر» القرآن (متكلمين ملا عن «عرش» اللهء أو عن «ید» له) 
كانوا سافن «الضرورة إل التشبية. 


5 الأشعري عن 2 القرآن ا يعترف با'صعوبات في 
« دون a‏ اذا (بلا کیف) . 


القرآن غير مخلوق. يجب الإيمان كأن كلام الله أزليء ولكنه كتب من 
أجل البشرء في الزمن بالكلمات وباللغة العربية فكيف يمكن للتاكيدين أن 
يتعايشا؟ نعم إذا وضعنا جانباً السؤال عن «الكيف» . 

الحرية الإنسانية. تبعاً للأشعري» الإنسان لايخلق شيئًاء الله وحده هو 
الخالق . ولکن الأنسان « یکسب » الفعل الخلاق . و سب الأشعري هکذا أنه 
استبعد القدرة المزدوجة المتطورة من قبل المعتزلة عندما يسندون إلى الأنسان دوراً 
خلاقا نميا عن دور الله فيترك الأشعري لالانساڻ هذه القدرة لر کت وهنا 
الجر «الحتوسط» مح بين قدرة الإنسان على الفعل والجير الإهي. 

%# * #* 


استدعى الوزير نظام الملك أبو يعقوب يوسف الخزالي عام ٠١۹١‏ لإدارة 
جامعة بخداد لغرض المذهب الشافعي الصحيح ف الفقه وليصبح مستشار الخليفة 
أن الأشعرية. بانتقائيتها ويتناقضاتا وبيقينتها (وغمائيتها) لايمكنها الإيفاء 


خد الغزالي على عاتقه | ٳذن ف کتابه احیاء علوم الدين . ٠»‏ مهمة «إعادة 
ناء : و الديني»؛ بروح أخرئ تماما بحسب التحي الذى استخطله 


عمداً إقبال» بعد تسعة قرون. 


۳۷ 


کان اغلاق جوستینان لمدر سة اثينا عام ۹۰ قد ساعد على استقبال 
الفلاسفة في بغداد ممن سبق أن استقروا في الاسكندرية وأوديسا ونصيبين 
وانطاكية . كذلك فإن تأسيس الخليفة المأمون ل «بيت الحكمة» عام ۸۳۲ نى في 
بغداد» بفريق من الترجمين النسطوريين بوجه عام . انتشار الفلسفة اليونانية 
اة 

نرى تغللغل هذه الفلسفة متجليا في نتاج الكندي (+۸۷۳) والفارابي 
)4٥٠+(‏ وابن سينا )٠١۷۳+(‏ وأكثر من ذلك أيضاً فى الانسيكلو بيديا الفلسفية 
الخحقيقية ل «اخوان الصفاء المنشورة على شکل رسائل ما بين عامي 1٩۱‏ و۹۸1 . 

ووفقاً لرأي الغزالي أن ثلاثة موضوعات من هذه الفلسفة اليونانية تعرض 
صحة المعتقد السنيح للخطر؛ 

1 موضوع إزلية العالم؛ تان الروح» بحسب اليونان. كان يرتب فقط 
سديماً موجوداً من قبل» منكراً على هذا النحو على الله الخلق المطلى) 

- موضوع خلود الروح» الأثير عند افلاطون, الذي كان بثناثيته» يستبعد 


النشور بالأجسام. 
. موضوع إنكار ا لمعرفة من قبل الله» بخصوصه واقع الشيء المحسوس» مدا 
لعلم اله بکل شيء. 


ويسم الغزالي تلك ال «هرطقات» : 

ف مقابل «علم الكلام» المدرسي الذي يکتفي باستخدام منطقی ارسطو 
ليقدم عرضا مترابطا للعقيدة الإسلامية» مسقطا هكذا المعطيات الأول للوحي› 
ولکن علم ماوراء الطبيعة الطبيعة لديهء من أجل «البرهان» على حقائق الاعتقاد. 
كما لو أن العقل وحده كان يسمح بالاستغناء عن الوحي؛ 

ت وف مقابل نظرية ال «اسماعیلیین»› الذين يۇسسون يتقناتم على تلقين 
معلم معصوم هو بالنسبة هم أمام الإسماعيليينء المستور. والخزالي لايعترف 
بمعلم محعصوم وحبد الابالبني؛ المرسل من الله 


۳۸ 


ولا كانت هذه السبل جميعها لاتتيح الانفلات من الشك» فإن الغزالي اعتبر 
أنه لافساح المجال فينا لأشراق الوحي النبوي لا يكفي لالمجرد الرياضة العقلية 
کما ف «الكلام» أو الفلسفةء ولا ف التلقين المعطى من وسیط . فبلوع اليقين 
يقتضي زهداً في الحياة بأكملها وليس فحسب من الروح؛ فنا اناا لاجد 
له لكلاح الله . 

إن الدينء بال المباشر یله الغزالي لدی الصوفيين . 

إن الدين؛ والتنة للغزالي « ياء یت حل د) بالتصوف . 

ولكن اختيار التصوف, التجربة المباشرة لحضور الله يفرض أن نتخلى عن 
القراءة الحرفية للقرآن» وأن نفهم بان القرآن من خلال صورة بعض الأشياء التي 
نعرفها بالتجربة؛ يدل فيما وراء المدركات والکلمات على مالا نستطيع الوصول 
اليد أو تحدیده بالمحدرکات والکلمات . 

هذا هو من جهة أخرى ما يعلمنا القرآن على قراءته.ء لقد قيل في القرآن؛ 

اده للناس الأمتال لعلهم يتذکرون» )0/14( ا و أيضا: « ضراب 
اکم مثا من أنفسكم .. ٠‏ كذلك نفصل الآيات لقوم يعقلون» )۲۷/٠۳(‏ 

هكذا يذكرنا القرآن بأن التنزيل إنما جرى بلسان البشر. 

إن سموا الله يستبعد كل معرفة له بطريق الإدراك ا لجسي ا و المغهوم؛ : فاده 
يخاطب البشر برسله ويوحي حم «رموزا» فی شکل حکم؛ امٹالء تماما کما أن 
الإنسان لايستطيع مخاطبة الله بالاستعارات وتمشيل. 

يغدح الفصل الثاني من كتاب الخزالي مشكاة الأتوار مبادىء هذه المعرفة 
الرمزية إن سمو الله مفارقته تستبعد أن يكون من الممكن إدراكه مباشرة 
تکون مادته ۴ تشبيهية ولكنها «تدل» فيما ورأءه عل مالا يمکن الوصول 
إليه بسبل أخر 

کل يکون إذن بالضرورة ن شعریا» شعريأ» والعزالي لا یتردد ف أن يوحي 
ا یکون عليه هذا المسلك بقمارنته ہاڏ «معرفة الصميمية» اللذوف) 


۳۹ 


بال «شحر» (إن مشكاة الأنوارء الكتاب المثاليء يحمل الفصل الثاني فيهء ببلاغة 
العنوان التالي: («الأرواج البشرية نوارنية إذ بمعرفتها تعرف أمثلة القران») . 

وف مشكاة الأنوار يكتب الغزالي أن «.. إبطال الأسرار مذهب 
الحشوية.. فالذي يجرد الظاهر حشوي . والذي يجرد الباطن باطني والذي يجمع 
بينهم كامل..» (ص) ٠١‏ من طبعة دار الحكمة . المترجم). 

في التقليد التنبؤي البهودي والمسيحى والإسلامى حول الرابطة الحميمة 
بين الاعتقاد بالنبوءة وتطبيق التقيد بال ب نگون لمسألة القراءة الحرفية 
وللتفسير الرمزي نائج سياسية جلية. 

والعزالي يعرف أنه إذا كان مجتمع ما يرغب بالعمل على تجريد الشريعة 
الإلهيةء ومن قيم مطلقة فإن هذا المجتمع يكون محكوماً بالتفكك بالتجابه الأعمى 
بين إرادات القوة وإرادات التمتع» وإرادات النمو لدى الأفراد والجماعات» 
والتجربة التاريخية الحالية. النالية تماما من القداسة تبرز بصورة مأساوية هذه 
الانحرافات الاتنحارية. 

ليس إذن اقتضاء إل «شريعة الالهية» هو موضع الخلاف» ولكن مسألة 
الانسجام أو الاختيار بين القراءة الحرفية والتفسسير الرمزي. 

وأننا هنا لانستدعي الانتباه إلى مثل واحد لأن نتائج هذه القراءة المزدوجة 
حاسمة في التطبيق (بما في ذلك التطبيق السياسي): ما يتعلق بالاعتقاد في الجنة 
والنار. 

والمقصود معرفة ما إذا كثا نسلّم لله خوفاً أو حباً. الشعب خوفاًء والنخبة 
3 إن الغزالي في كتابه احياء علوم الدينيستلفت النظر إلى أن الاتقياء 
يخدمون الله من أجله هو نفسه وليس خوفاً من نيران جهنم أو برغبة من نعيم 
الجنة (خوف» شطر ۲١‏ بیان ۴). 


(ه) يقول الغزالي في کتابه احياء علوم الدين (مجلد ٤‏ كناب :۳٦‏ كتاب الإمام» بالرجوع إلى 
ابن مسعود: رحد انور وانفڈ إلى معناه الخفي ففيه صلاة البداية». رفصل ۳ 


٤ + 


فالثنائية واضحة؛ بالنسبة للعامةء الحرفيةء بالنسبة للنخبة الروح. 

ويمكن التساؤل ما إذا كان علم لاصول الانتقال من الحرفية إلى الروح أو 
ما إذا كان المقصود على العكس دينين ليس خختلفين وإنما متعأرضين . 

ذلك إنه إذا قيل» بحسب الحرفية: أطع وإلا سوف تعاقب.» أو إنك سوف 
تنّاب» فإن المدعاة هنا الخوف والمصلحة أفلا تحول الله هكذا إلى شرطى سماوي 
لمكن الافلات مه ويعاقب أبديا وها ليشن أغلاهاء ولا هو كين لكنه 
سياسة. وليس البتة تعليماً أعداديا لروحية حقة لمن تكون جهنم المجاز للابتعاد 
عن الله» لفقدان ال «ترشيد» . 

إلا أن الغزالي ينادي بالإبقاء على القراءتين: الحرفية والرمزيةء واحدة من 
أجل الشحب والأخرى للعلماء. فقال ومعناه: 

الرجل العادي ضعيف عموماء يشوشه العلماء» علماء الكلام 

الذين يضعون ما يعتقد موضع الشك. وهذا الشك. هذه الزعزعة 

للمحتقدات تضع الشريعة موضع الشك... إنه لرام إذن بذر هذا 

الاضطراب فيهم» (إحياء علوح الدين ١‏ كتاب العلم. فقرة؟) 

وقد كتب الغزالي كتاباً تحت هذا العنوان: إلجام العوام عن الكلام. وفي 
كتابه المنقذ بن الضلال يكشف عن تخوفه من اخطار الفلاسفة ولاسيما من 
الكندي واہن سينا فيقول: 

« يجب تحريم قراءما. [...] كما يجب على المعزم أن لا يمس 

الحية بين يدي ولده الطفل إذا علم أنه سیقتدي به ویظن أنه مٹله. »٠‏ 

(من محاطر الفلسفة) 

هذا التصور لدين من أجل الشعب ناجم عن قراءة حرفية ولدين من أجل 
ا ن ف ي ري ل ج ا اوي احا اا 
لنظرية المعرفة هذه: فإن ما يتعرض للخطر ها هو التقييد بالشريعة. 

بالنسبة للغزلى أن الهدف هو أن يُظهر لأناس كانوا في شك من ذلك 
إمكانية النبوة وضرورتا. 


١ 


فامكانيتهاء محاربة «كناية» الفلاسفة ومزاعمهم هي بحل المسائل بالعقل 
وحده دون الحاجة إلى الوحي. 

وضرورتاء لأن النبوة هي بالنسبة للإنسان الادامة الضرورية للخلق . 

من دون أدنى شك» كانت فلسفة أرسطو غالفة للاعتقاد» ليس فحسب 
للإسلام ولكن لكل دين منزل؛ إن فلسفة في الوجود هي غير قادرة على عرض 
فعل الله الخلاق. 

نصل هنا إلى مركز المسألة؛ إن التعارض الجذري بين الفلسفة اليونانية 
والوحي والنبوي الذي جابهه الفلاسفة المسلمونء يرجح إلى أن الفلسفة اليونانية 
فلسفة الكائن» الوجود في حين أن الفلسفة الساميةء سواء أكانت مودية؛ أو 
مسيحية أو مسلمةء لايمكن أن تتضح إلا بتجربة الفعل. 

فعندما نتکلم عن الله بعبارة الكائن» عندما نقول على سبيل المثال إن الله 
موجود, فإن صياغتنا تكون ملحدة إذا نسينا بأن الله موجود على شكل تلف 
2 عن جيع اللخلوقات؛ إن ما ندعوه» بتشبیه فقط بالکائنات» ب «وجوده»› 
الفعل هو الذي يجعلها موجودة. كل كائن؛ ابتداء من ظواهر الطبيعة حتى كلمة 
الأنبياء» هوء «إشارة» ترجعنا من الكاثن إلى الفعل الذي خلقه. 

إلا أن الخزالي بخلطه فلسفة أرسطو بكل فلسفةء أعني بعدم رؤيته أن فيما 
وراء فلسفة للكائنء متعارضة مع وحي الله الخالقء كان في الوسع أن توجد 
فلسفة للفعل تتأسس, في مصدره نفسه» على الفعل الخلاق الذي هو في مبداً 
الوحي» ... إن الغزالي بهذا أرسى عدم الثقة ليس فحسب في الفلسفة بصفة 
عامة وإنما في كل تفكير نقدي. 

وليس من قبيل الصدفة قط أن يكون تراجع «الاجتهاد» محاصراً ل «تحطيم 
الفلاسفة» هذا على هذا النحوء كما ينطق بذلك عنوان أحد أشهر مؤلفات 
الخزالي؛ «تهافت الفلاسفة» . 

إن الفلسفة الإسلامية م تستطع أن تعيش بعد الغزالي إلا خارج المراقبة 
الزهية لورثة الغزالي الدوغماتيين؛ في فارس وفي إسبانيا. 


4۲ 


وسنكرس هذه الدراسة هذا الإزدهار الأخير للثقافة الإسلامية الحية 
وخاصة في الأندلس. 


٣‏ من ذا الذي قتل الإسلام في الغرب؟ 
في أثناء حقبة الخلافةء خارج الفاصل الزمني المضيء الذي يبدأ عام ۹۲۹ 
بعبد الرحمن الثالث ويتم بموت الحكم الثاني (في عام ١4۷)ء‏ إن السيادة كانت 
لل «فقهاء» ولانتصار ظلامتيهم بالدعم الابت من سلطة مركزية واستبداية. 
قبل الخلافة سمح الأمير محمد الأول الذي حکم من ۸٥۲‏ إلى ۸۸1١‏ على 
الرغم من معارضة ال «فقهاء» المالكين؛ قاسم بن محمد بن سيار من قرطبة 
بتدريس المذهب الشافعي في العاصمةء u‏ استناجاته الفقهية على القرآن 
2 مدا عل e‏ الأمة ا کک 
من الحقيقة التاريخية والبحث عن حلول جديدة لمسائل جديدة؛ و بالتوسع 
ف «الإجتهاد» . 
صاحب کتاب حسن التقاسيم (حول العدالة)"؛ « یکفینا الإمام مالك من 
لاذا وقع عليه هذا الأختيار؟ 
علد من أولئك ال «الفقهاء» بصورة استننائية: ئيةء ف المؤامرة الموأجهة ضصد ا لحکم الأول 
(الذي حكم من ۷۹1 إلى )۸۲١‏ أفلت أحدهم من الاعدام» بالاستناد إلى مالك؛ 
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«السماء شاهدة على بأنني م أضع اصبعي في هذه المسألة. بالل عليكم! 
كيف يمكن ان أفعل وقد سمعت مالكاً يقول؛ «من الأفضل احتمال عاهل غير 
غادل مدا من غفا عل أن و الك بلا ركن ل ا ماع 

اصدر الحکم الأول منذ توليه اکم أمره بأن يعتمد القضاة ورجال الدين 
على مذهب مالك وحده «أمير المؤمنين فى ماد التقاليد» . 

كان مؤلف الإمام مالك الموطاء أساساء جموعة في الأحاديث المستقاة في 
المدينة ومنذ نهاية النصف الأول من القرن التاسع تضاعفت في الأندلس الشروح 
غل اوا 

وكان أول هذه الشروح ما قام به عبد الملك هو ابن حبيب (المتوفي عام 
(Ao‏ وقام بشرح هدا الشرح تلمیذه القرطبي: یی ہن إبراهيم بن مذام. 
وأكثر المتنقذين» في منتصف القرن التاسع ( المتوفي عام ۸4۸) يى بن يجيى» 
کان يملي على الأمراء اختيار قضاتم. 

كان هذا الاستئثار مشؤما ولاسيما أن مصدر القضاء كان منذثذ موطاً 
مالك والشروح العديدة عليه» من دون استعمال أصول الفقه» وأقل من ذلك 
أيضاً من دون اللجوء إلى الاجتهاد. الذي يلجا إليه الفقيه إزاء مسائل جديدة. 
وهكذا كانت كتب «الفروع والوجيزة» مضفات للحلول الجاهزة بلا سند قرآنيء 
(وضعت جيعها من أجل بلد آخر ولعصر آخر) . 

انطلاقاً من منتصف القرن التاسع حدث تدفق نحو قرطبه ليس بسبب 
غناها وتفننها في الاذواق فحسب ولكن لتاثير إسلام الشرق المتزايد كذلك. 
وهكذا نشأات في قرطبة جالية حقيقية من الشخصيات من أهل أفريقيا الشمالية 
ومصر وسورية والحراق؛ فأصبحت قرطبة بذلك عاصمة دولية. 

وكانت القيروان أهم بديل من وجهه نظر المذهب المالكي الصحيح. وبتأثير 
فقهاء القيروان المالكيين وبخاصة أسد وصهنون؛ انتقلت من مرحلة قراءة موطاً 
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الإمام مالك المباشر إلى التقليد الحرفي لمفسريه القيروانيين» الذي قاد إلى المتصلب 
وإلى تعصب المالكية الاندليسية. وقام فقيه مصري هو القاسم بتقميش نتاج أسد 
ف جموعة فجمدت التراٹ المنقول عن مالك: «ولقيت هله إل «أسدية» ئجاحا 
هائلاً, 


وقد قام أسد بتنقيحها وانتحلها بأاسمه تحت عنوان المدونة بقليل جداً من 
التفكير الشخصي دعا القاسم أن يقول له «في وسع عبد أخرق أن يفعل نفس 
الي“ وكانت المعرفة عن ظهر قلب المجموعة المنتقاة كافة لاختيار حاسم 
ونهائي في شهره أي فقيه مالکي. 

هذا التوجيه المطبوع من قبل أسد وصهنون بتقنين جميع الأجوبة بصورة 
نهائية التي م تكن تجحيب على آية مسألة ناشئة عن الحياةء قاد إلى الانحطاط 
SESS‏ ة الإسلام في الغرب م يكن ضحية لمحكمة 

تفتيش الفقهاء المالكيين: هكذا كان شأن ابن مستره» ولكن كذلك جرى الأمر 


كل ما حدث من عظيم في الفكر الإسلامي في الغرب» جرى ضد أولئك 
الفقهاء الذين حبسوا الإسلام في طقوسيه بالية في شكلية لا روح فيهاء جاعلة من 
تلك الأوليفارشية التي م يفلت من قبضتها إلا عبد الرحمن الثالث 
الثاليء «اکلیروساً؛ بي حقيقيا (النهوم المستبعد مع ذلك ذا من الإسلام)» طبقة 
مغلقة فولكلورية. غريبة عن البلاد التي تعيش فيها مهيأة المناخ للاجتیا۔ 
ا لخارجي؛ اجتياح المرابطين عام ۸1 .۰ 

إن مسؤولية هؤلاء الفقهاء كانت ساحقة في انحطاط وسقوط الإسلام 
النهائي ف الخرب هذا الإسلام الذي صار إسلام العابدين الاتقياء› العبدي بإزاء 
السلطةء مشجعا في الشعب النمائم على أقل تقصير في اتباع الطقوس» وإغطا 


.Madarik, ms 3241,11 (A) 


٤٥ 


القدرية والإنقيادء م يعد في وسعه أن يكون فكرة دافعة قادرة على الإشعاع» كما 
فعل الإسلام المبكر, المتفتح والخلاق. 

وقد سهل تعصبهم مهمة ال «ملوك الكاثوليك» وقاد إلى السقوط؛ عندماء 
ملا كانت فتوى «الفقهاء» تقتضى» بموافقة المرابط يوسف عام ٠٠۹٥١‏ هدم 
كنيسة وعندما أبعد النصارى المستعربون من الأندلس إلى مراكش بفتوى من 
جد ابن رشد فلا يمكننا أن نعجب فؤلاء المسيحيرن إذا هم هبوا في عام ٠٠١١‏ 
ينادون ملك أرغونا الفونس القاتل للمجيء إلى إنقاذهم من ذلك التعسف. 

ولدة ما عندما نجح الخليفة الموحد يوسف في فك إسار ضغط الفقهاء 
المالكين من عام ٤‏ إلى عام ۲ ی ابن طفیل وابن رشد. ولكن التعصب 
الضيق ما لبث أن تغلب وعاد القمع يلاحق ابن رشد في حين كان ابن ميمون 
قد غادر من قبل قرطبة. 

إن الإنعزال الذي قادت إليه هذه السياسة جعل من الممكن الحاق المزيمة 
الساحقة بالموحدين في لاس نافاس دي تولوزا عام ٠١١١‏ التي» بعد حشرجة اموت 
الطويلة (حتى عام ۲) دقت قرعة الحزن على الإسلام في الغرب . 

kK FF * 


۲ 


محنى الحياة ق الإسلام الأندلسي 


(4۳4 AAY) ابن مسرة القر طبي‎ ١ 


انطلاقاً من الصفتين المميزتين للإسلام الأندلسي: 

)۔ أن الإسلام م ينتصر في اسبانيا بفتح عسكري» وإنما بتحول ثقافي. 

۲) أن هذا التحول يتميز بتطعيم من الإسلام لمسيحية أريوسية كثيرة 
التغيّرء ويمكننا أن نرسم هكذا مسار الثقافة الإسلامية في الأندلس. 

لتحديد نقطة الانبثاق في الفكر الإسلامى في اسبانيا؛ فلسفة ابن مسرة 
القرطبي (۸۸۳ ١١4)ء‏ يحسن بنا أن نسترجع الأصول وتحديد أصالة ذلك الذي 
كان راثداً لكل فلسفة إسلامية فى أوروبا إلا وهو؛ ابن مستة.( 

ففیه يتحقق ترکیب أسمَّى الانطلاقات الروحية من الشرق ومن الغرب. 
براءة الأمرء الإرث امحل الأصلى: شركة مسيحية بریشیلیان دافيلا ہنع !ا!iمS Pr‏ 
«î .Davila‏ بعد ذلك أغنى اسهام من الشرق الإسلامي؛ اسهام الطبيب 
والفيلسوف العظيم الرازي (المتوفي عام .)4۳١‏ الذي» برد فعل عنيف عني 
أرسطوء جدد روح الفلسفة قبل السقراطيةء فلسفة فيثاغورس وامبيذوقليس؛ 
الأوساط التى سوف تنشأً فيها نيسكوميديا موسوعة اخوان الصفاء 
des Freres De La Pureté‏ opedieاEncyc»‏ وسط فلاسفة الاسكندرية من 
فيلون اليهودي (المتوفي عام ٠٥١‏ بعد المسيح)ء الذي حاول التركيب بين اللاهوت 
اليهودي والفلسفة اليونانيةء إلى أفلوطين )۲۷١ .٠٠١(‏ أحد الآباء المؤسسين 
للتصوف حيث اقترنت مؤشرات اند بأفلاطون وبالمسيحية. 


Miguel Asin Palaciaos :سويصاJl المؤلف الأساسي عن ابن مسرة هو كتاب ميجيل اسن‎ )١( 


.Ibn Massarray su escuela in "olrals escogidas" . 


٤۹ 


إن الشبه أخاذ بين الطريقة التي يتصور ما الأسقف بريسيليان دافيلا 
(الْدَان كمهرطق ونفذ فيه الحكم بالموت بأمر الامبراطور الروماني مكسيم عام 
۵ ) المسيحية والطريقة التي عاش با ابن مسرة الاسلام وتفكر به. 

کانت الخلافات وال« هرطقات» تتوالد ي المسيحية من المناقشات حول 
طبيعة يسوع المسيح؛ اکان ا ا ا 2 مخلصاء أو الله نفسه في واحد من 
شخصیاته» كما قرر في ذلك مجمع نيقية عام a‏ 

وة «هرطقتان» عظيمتان وضعتا قرارات نيقية موضع الاتهام» اتضحت 
احداها في الشرق بآريوس واتضحت الثانية في الخرب مع بريسيليان ۸ء ناازعءزإ۴ . 

النقطة الأساسية في الجدل كانت مسألة المعرفة. حرفة ما إذا كان الاعتراف 
بال«أشخاص» الثلاثة في الثالوث؛ الاب والإبن والروح القدس م يكن يمسن 
التوحيد (الايمان بالواحد). 

وقد قدم ہرسیللیان ۵۸ 1[e٥ءزا۴‏ اسهاماً ھا في ذلك. 

في الانجيل (العهد الجديد) مقطع في نهاية رسالة يوحنا الأولى (۵/ 1 ۸) 
يبتعد عن تعريف الثالوث على النحو الذي جرت صياغته في نيقية؛ فإن السفن 
وهو يذكر ثلاثة «شهود» مؤكدين؛ إن يسوعا كان هو المخلص» نص الرسالة 
يسمى ثلاثة في السماء وثلائة في الأرض؛ «الروح والماء وهو لاء الثلاثة. 
هم واحد» («اصاة سادصنا ءا أطام») تقول الترحة اللاتينية للكتاب المقدس . 
فان الترجمة المسكونية للتوراة )۳0١8(‏ تشير (ص. ص١٤۷ )۷١١‏ «إلى أن هذا 
i E E‏ فیما مضی» م یکن بالتأکید صحیحاً. . 
وهلا النص؛ بعد أن نقل إلى الترحة اللاتينية مادعاںا۷ السيكستو كليمانتين 
انتقد ف ی الملخطوطات اليونانية السابقة للقرن الخامس عشر٬‏ ف الرحمات 
القديمة وفي أحسن مخطوطات الترحمة اللاتينيةء فهو على الأرجح لا يعد تعليقا 
هامشياً أدخل ف النص أخثاء نقله ف لت 

والحال أننا نجد. بين الأبحاث البريسيليانية الأحد عشر التي عثر عليها 
Sehepss‏ عام ٥۵‏ ف مكتبة جامحة و رزبورغ Wurzburg‏ ف البحث السادس. 


تحت شكل استشهاد من القديس يوحنا («انة كمصوطور خuعنو»)‏ المقطعم 
اللدسوس (من أجل خغاولة البرهان على الثالوث كان قبل ذلك في الأناجيل)» مع 
إضافة من مرسيلليان؛ إنه لا يعدد فحسب الشهود الثلائة على الأرض؛ الروحء 
الماء (العمودية) والدم (سر القربان الأقدس) ويضيف؛ « في السماء: الأبء الكلمة 
والروح lلقد« Patrem, Verlrem et Spiritses saneti, et hae tria unum»)‏ 
«sunt in Christo Jesu‏ . 

عل اللاب تیکسرون ۲٣٥آە×آ‏ فی کتابه تاریخ المعتقدات“ فكر 
بریسیللیان انطلاقا من کتاب سولبیس سیفیر 5٥۷۵۲١‏ ءءإماS؛‏ الكتاب المقدس 
)٥١ ٤1 (Historia Sac‏ المكتوب في القرن الخامس» وبخاصة انطلاقاً من 
اللعنات الصادرة ضد أشياع أسقف أفيد في مجمع براغا «عهء8 المنعقد بعد وفاته 
بمئتي عام» من قبل أعداء البريسيلليانيين. والموضوع الأول المدان كان على وجه 
الدقة هو المتعلق بطبيعة المسيح. وقد عنى المجمع قوله: «أن البريسيلليانيين 
ينكرون التفريق الحقيقي بين الأشخاص الإهيين؛ إنهم سابيليانيون» وبعد ذلك 
يتهمون بتهمة النزعة الدوستية #صءناءءه5. 

إنه الأشد وقوفاً في الوجه مباشرة إلىنصوص بريسيلليان وتلامذته كما فعل 
هنٽري شادفيكف «Chadwick‏ اكد تما يعرفون ام خصومهم . 

ولابد من أن يكون الاختبار أقل بساطة ما يقوله هؤلاء . لأنه جرى بالنسبة 
لريسيلليان ماجرى قبل سنوات بالنسبة لآريوس: فكما أن الأسقف أوسيوس 


(۲)ج. تیکسرون [.۲×۵۲٥۲٢‏ تاریخ المعتقدات (۳ مجلدات) المجلد الثاني ص. ص ۲۳۱٠۔١٣٤۲‏ . 

(۳) کان سابيلليوس «دااءطاه؟ في القرن الثالث يرفض العمييز بين ثلائة أشخاص. كان يعتبر الله 
واحداً وغير منقسم. 

٤(‏ )هذه النزعة هي الهرطقة التي. تعتبر أن يسوعاً لم يولد ولم يمت: إثه وهم:؛ يبدو (دوسيت اءلهل) 
أنه مات. فالله لاييكن أن يموت. وجديراً بالملاحظة» ان هذا هو تصور القرآن :)٠١۷/٤(‏ «وما 
قتلواه وما صلبوه ولکن شبه لهم». 

Priseilian of Avila the Clarendon Press, Oxford 1976 (ه)هنري شادويك:‎ 


ه١‎ 


القرطبي وإن كان في مجممح نيقية الحصول على إدانة آريوس» انتهى الأمر به في 

النهاية ف سیریوم Sirmium‏ إل الانضمام اف الأريوسية؛ فان اش قرطبة 
هيجينوس دعر بعد أن شهر بيريسيلليان» رفض المشاركة في الحرمان 
المنادى به من ائلي عشر أسقفاً أجتمعوا فيما دعوه « مجمح سراقوسطة» ف عام 
۰ حتی أن بریسیلليان کان في عام ١‏ قد نب اسقفاً لأفیلا ھازہۂ. 


فيما يتعلق بيسوع المسيح» > أن بريسيلليان يشدد على انجيل القديس يوحنا 
حيث قيل؛ «. .لكي تعرفوا وتؤمنوا أن الأب في وأنا فيه» )۳٠/٠١(‏ «أنا والأب 
نحن الاثنان واحد». إنه يفسره بحيٹ أن لا يکون المسيح والثالوث بالنسبة له 
سوی رموز لته الواحد. فاده هو في أن واحد مفارق وماثل» حاضر في كل شيء . 
والأب والإبن ها اسمان يدلان على نفس الحقيقة الواقعة؛ ينبوع كل خلق. وقيل 
ف الببحث الثالث: «إڻ الروح القدس منذ بداية العالمء دخل قلب الإنسان 
المختار». وهذا ما نجده في القرآن حيث يقول الله: «ونفخت فيه من روحي» 
(۱۵/ ۲۹ ۳۲/ 4 ۷۲/۳۸). ذلك ما كانت الكنيسة الرسمية تدينه باسم 
ال«ملكيانوية»ء التي تمحو ا على حجماية الواحدة الإهيةء وف نفس الوقت: 
على اہقاء کامل الألوهية ليسوع المسيح؛ التفريق بين الأب والإبن اللذين ما كانا 
سوى وجهين لنفس الشخص.“ 


)١(‏ وأنه لافت للنظر أيضاً أن أوسيوس نزوت القرطبي المنظم إلى الأريوسية الأكثر تطرفاًء قد سُهر 
به من قبل الكبيسة كذلك في عام ۹٦١‏ كما يشهد بذلك «تفوم قرطبة. وقد انعحله حينعد 
مطران الفيرا (رسيمون). 

(۷) الاريوسيون» الذين كانوا يدكرون الوهية المسيح» كائوا يتمسكون بالوحدانية الدقيقة على نحو 
ما كانت تعضح لدى الي ه1 أشعيا: «اليس أنا الرب ولا إله أحر غيري. إله بار ومخلص 
لیس سواي لأئني أنا الله ولیس أحره )۲٠۲۱/٤٥(‏ وکانوا يبكرون ان يكون في الأناجيل 
عقيدة نيقية في اللثالوث ويستشهدون حاصة بالقديس حتى حيث يقول يسوع: «واما ذلك 
اليوم فلا يعلم بها أحد ولا ملائكة السماوات إلا لي وحده» والنص نفسه موجود في القديس 
مرقص )۳۲/١۳(‏ أو أيضاً قوله: «أيها المعلم الصالح ماذا أعمل لارث الحياة الأہدية. فقال له 
يسوع لاذا تدعوني صالاً. ليس أحد صالاً إلا واحد وهو الله .)۱۸/٠٠١(‏ 


o 


إن المسيح هو اذن رمزء كما الثالوث» من جهة أخرى وكتب بريسيلليان 
أن؛ «الرمز هو صنع الله» . 

فوفقاً لبريسيلليان» هناك مستويات ثلاثة لسير الكتاب: على مستوق 
الطبيعة الانسانية (قراءة حرفية): على مستوى الروح» وتفسير على نحو 
ما يستطيع عقل الانسان إدراكه على المستوى الروحي» على وجه الدقة حيث 
يتيح الله للانسان أن يشاطره طبيعته الخاصة. 

إن الأب والابن ماها أو اسمين لذكر الله الواحد الأحد: «إن ما ندعوه 
أحياناً الكلمة وأحياناً الروح وأحياناً المسيح... وأحياناً الحقيقةء الإيمانء النعمةء 
إن هي إلا شماه معطاة» مطلقة بحسب مستوى فھم الإنسان». 

ينتج عن هذا التعسير الرمزي للنصوص المحقدسة نقاشج لاهوتية عظمیى؛ 
وحدانية الله التى تتجزأًء نقض القراءات الحرفية لصورة الحنة والنار اللذين يقودان 
إلى طاعة الله ليس بالحب وإنما بالخوف» الاعتراف بحرية الإنسان بوصفه غير 
غخالف لكلية قدرة الله وكلية علمهء القبول بتجليات العقيدة الأخرى كطرق 
للوصول إلى نفس الله 

إلا أن مجمع طليطلة عام ١‏ أدان هلا الانفتاح: 

«إذا اشتبه بأحد» له علم بقرارات مجمع نيقيةء يتصرف بخلاف النهج 

امترر فى هذا المجمع؛ ليكن ملعوناء. 

ومن تنفيك الحكم ف بریسیللیان فی تریف ۲۲٣۷۵۶‏ انقض القمع الديني 
والسياسي ف آڻ واحد على شبه الحزيرة الاأيبيرية؛ إن القديس Ambrcise jın‏ 
دي ميلانو الذي كفل بدعمه لأورثوذكسية الامبراطور مكسيم» مقتل بريسيلليانء 
قد أتاح للامبراطور تنظيم تحقيق جنائي حقيقي» ضارباً عنق القس ازاربوس 
۸s‏ والشماس اوریلیوس :»اا۸ ونفي أسقف فرطبة هيجينوس 
ns‏ iعHy‏ لاظھارە کثیرا من التسامح» وم يوقف القمع إلا سقوط مکسیم وحكده. 
وفي نقاط عديدة من شبه الحزيرة الايبيرية وخاصة في غاليسيا ءءاادB‏ جرف 
تکریم بریسیللیان کشهید. 


o 


وف عام أحيا ثدقيق الفاندال والآلينيين ء«نها۸ والسويفيين كS1e۷e‏ 
عبر الراين . وجيعهم أريوسيون إلى بلاد الغال ٿم ف عام ۹ إلى اسبانياء 
البريسيلليانية؛ وجا أورسون 0:5٥١6‏ خصم بريسيلليان الرثيسي» إلى أفريقيا 
الشمالية بالقرب من القديس أوغسطين للافلات من القوط ءطام فكتب 
القديس أوغسطبن عندئذ مقالة نقد ضد بريسيلليان ف الفصل روو من رسالة 
موجهة إلى كود فولتيديوس Quod veltadeus‏ اما أزیدور دي سیفی عل 10۲۵ء1 
Sevulle‏ (أوشبيلي) فیتهم بریسیللیان في اشتقاقاته J3) EGR‏ ۹). بأنه 
تلسيق حالات الغخزيين والمأمونيين أن الالحاح الذي يلجه ايريدور الإشبيلي 
(ولا سيما داخل «اشتقاقاته» في الفصلين الخامس والعاشر من كتابه 
تراکتاتوس 1۲۵٥۲415‏ في ماربة اطروحات بريسيلليان وبخاصة للنزعة الرمزية 
يدل إلى أي مدى كانت الرؤية البرسلليانية دنه وللعام ضرورية بجذورها الحميقة 
حتى كان الاسيكلوبيدي المسيحي الكبير يريد اجتثاثها. 

ویشدد مینیندیز إلى بیلایو 0رھاء۴ رzءل«ە«ه×‏ فی (هیتیرودوکس 

e0 dex‏ ھرطقات (ص۲۳۲.و٩5‏ ) على أن الشلبيين کانوا يقرون تقمص 

الأرواح تاا لك الريلل ان الو في ذلك استمرارية بين ما يمكننا أن 
نسميه ال«محرفة الروحية الدرويدية. دين الكهنة الغاليين» التي ترى الوحدانية 
الإمية فيما وراء الكثرة كما كان يوحى بذلك من قبل بوسيدونيوس 
sidan‏ على عكس الاسقاطات الرومانية الفقيرة» الساعية على منوال 
يوليوس قيصر (۷1,17 1ه ١11ء8 »)(١‏ إلى العثور على دينها الخاص في تعدد 
الآهة بتجزئة الروح الاتحادية في دين الغاليين الذي يمتد على واجهة الأطلنطي 
كلها من ايرلندا إلى بلاد الخال وبريتانيا الفرنسية وإلى غاليسيا (حيث ستبقى 
البريسيلليانية حيِة طوبلا) وإلى ما وراء ذلك لدى البرير؟. 

وقد استمر تأثير بريسيلليان في شبه الحزيرة الآيبيرية حتى القرن السادس 
واختلط منذثذ بالأريوسية . فالمجادلون المسيحيون ف الخرب يطابقون الاسلام مح 
الهرطقة الاريوسيةء تماما كما صنف القديس بوحنا الدمشقى eءِd Saint Jean‏ 
6س0 في الشرق «معتقد الاسماعيليين الباطل» في عداد المرطقات المسيحية 


©٤ 


(De Haeresibus, Chap,101)‏ وأم محمداً «بانه کانت له غحاورات مع راهب 
ريوسي» استمل منه مذهبه. 

وفي القرن الثالكث عشر حتى وضع دانتي» في ا 
بين ال«إشتاقينيين» (مع البابا يونيفاس Boni‏ الثامن في الحلقة الثامنة 
نفسها) . 

وکانت مسألة الكنيسة الكبرى. حتى منتصف القرن الثامن» عندما بدا 
الإسلام بالانتشار على سواحل الأندلس هي النزعة «الاختياروية» . 

فالمبتدع» فى ذلك کان ايليباندي Elipande‏ مطران طليطلة. وکانت 
الأطروحة المركزية هي التالية؛ إن يسوعا هو بحسب الطبيعة» سليل وابن داودء 
ولکنه بحسب النعمة «مختار» ٠‏ معتمد» من الله . . فيسوع من حیث کونه انساناًء 
هو حسب ابن مختار من الله» حتی ولو کان قد أصبح من حيث كونه كلمة. ٠‏ إبناً 
حقيقياً. وكان مركز المرطقة في قرطبة بشهادة ألكوين ”ااء!4: 

«Praessit Maxeine Origo hujus Perfidae de Cardua Civitate» 

وقادت النبؤة المزدوجة إلى اعطاء المسيح نفس ال«حالة» اللاهوتية المعطاة 
للانسان: حالة الابن المختارء المتبثى» بكل بساطة الأكمل بين الرجال بنحمة من 
لله. فالانسان يسوع ليس إذن حقيقة هو الله . 

وقد عبر الأب تيكسرون »rixeront‏ ف كتابە تاریخ العقائد“ عن 
فرضیات شتی حول اسباب تغلغل «الاختياروية» العميق في شبه الجزيرة 
الاننة قال 

«لقد أريد ربط الاختياروية أما بالتوحيد الاسلاميء وأما 
بالاريانوسية الفيزيقوطية. ولكن من الواضح كثياً أها على تعلق ا 
النسطوريء الذي يميل يعمل من إنسانية المسيح شخصا بذاته.٠.‏ فمن 
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٥۲۹/ص‎ ۳ ج تیکسرون: تاریخ المعتقداث› المصدر الساہق ج‎ (A) 
. ٥۳٠.۰۴۳ ٤/ص.ص‎ ۳ المصدر السابق › ج‎ )۹( 
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أبن أتت هذه النسطوريائية13. ١.‏ من الممكن أن يخطر على البال أن عدداً من 
الكتب النسطورية دخلت إلى اسبانيا مع العرب» ومن المحروف حقيقة أن العرب 
بترجمان سريانية قاح ها النساطرة الشرقيون» اطلعوا على أسرار الفلسفة 
اليونانية1...] وف قرطبة «أن لللإختباروية اتباع متفقون ومقتنعون». 

لمحاربة هذا التيار استدعى شارلان» لفرط حرصه»ء تجحميع أصحاب السلطة 
على صحة المعتقد. أول جمح ف راتیسبون 11e‏ 0طءھ1اچR‏ عام ۷۹۲ من أجل 
إدانة فیلیکس e×اا٥۴‏ أسقف أو رجل 1ععءا٤‏ تلميذ إيليباندي ۵۰ ”ط٠۴1‏ . فمثل 
فيليكس إمام المجمع واستسلم للسلطان الزمني»؛ وإنسحب ثم فز وجا إلى 
اللسلمين مع أسقف طلايطلة إيليباندي . 

عندثل استدعى شارلان مجمعاً ثانياً (۷۹4) قوربت الاختياروية فيه مع 
المرطقة النسطورية وأدينت من جديد وأيدت هذه الادانة برسالة من البابا 
هادريان إلى أساقفة اسبانيا. وبعد انعقاد مجمع فی فریول 1ذ۴ عام ۷۹۷ وآخر 
في روما عام ۷۹۹ انعقد مجمع خامس للقضاء في نفس للمسألة في 
اکس ۔ لاشابيل عام ۷۹۹ . ونزولا عند أمر الامبراطور شارلان وقع أسقف 
أورجيل تراجعاًء ولكن عثرء بعد وفاته» في عام ۸١۳‏ على مذكرة يستدرك فيها 
تراجعاته. وجرى نفس السيناريو بالنسبة لأوسيوس دي قرطبة (القرطبي) 
بعد مجمح نيقيةء وهيجينيوس دي قرطبة بعد مجمع طليطلة؛ فتقليدية العقيدة 
(استقامة العقيدة؛ الاورثوذكسية) م تفرض إلا بقمع من السلطة الزمنية. 

هكذاء لئن وجدت على هذا النحو جذور عميقة لفلسفة ابن مسرة في 
مسيحية بريسيلليانيان والاريوسية في شبه الجزيرة الايبيريةء فإن الأمر كان على هذا 
المنوال» كذلك في الثقافة الاسلامية في الشرق. 

عندما سلك ابن مسرة طريقه للقيام بفرضية الحج إلى مكة هربا من شكوك 
«فقهاء» قرطبة المتعصبين» في صحة إيمانهء التقى من الاسكندرية إلى بغداد ثقافة 


٥۳۹ المصدر الساہق ص/‎ )۱١۰( 
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عندما سلك ابن مسرة طريقه للقيام بفرضية احج إلى مكة هرباً من شكوك 
«فقهاء» قرطبة المتعصبين› ف صحة إيمانهء التقى من اللاسكندرية إلى بغداد ثقافة 
اسلامية ما نزال في تمام حقيبتها الخلاقةء في المقام الأول منهاء الطيب والفيلسوف 
الايراني الرازي (ءغ12ط۸ بلغة الغرب ۸1٤‏ 4۳۲) . وكان الر ازي؛ الذي بقي نتاجه 
الاسلامية. 

كان الرازي معاصراً لابن مسثره: ولد قبله بثمان عشرة سنة وتوفي بعده 
بعام واحد. وعاش في العصر الذي كانت التقافة العربية قد تمثلت فيه فكر 
اليونانيين واهنود والفرس والسريان. 

ف الفلسفة كب خض رصا نقد الأديان. ولاسيما الطب الروحاني الذي 
يستهله بمدح العقل؛ «أجمل هبة منحنها إياها الله .. به نتوصل إلى معرفة الله 


التي هي أعلى معرفة يمكننا أن نکتسبها» . 
وبالنسبة للرازي أن «الفلسفة هي التشبه بالله بقدر ما يكون ذلك فى مكنة 
الطبيعة البشرية» . 


وبرجوعه إلى ما وراء أرسطو, إلى فيزيقي ما قبل السقراطيين» تصور الرازي 
فلسفة للطبيعة. فالروح هي الحركة التي توجه كل كائثن نحو غايتهاء ولا تملك 
نشدان الخلود إذ تكون مشروعاً خفقاً. 

ومثل هذه الرؤية للعام تنطوي على حرية الانسانء على تحظيم عقله الذي 
يجعله قادراً على كبح غرائزه وجسده (فالرازي کان رائداً لما یسمی اليوم «علم 
النفس الجسدي («Psychosomatique‏ „ 


وهي تقتضي تفسيراً رمزياً للكتاب المقدس وتعترف بقيمة جميع الأديان 
( بهودية ومسيحية وإسلام) بالروح نفشسها الئي يوحي ہا القرآن ہو حلة جميم 


الأديان ویعتبر «الاسلام» الاسلام لله» كقاسم مشترك ها فإن هذا الدين يتقدم 
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على أنه تويج لجميع المكتسبات القديمة. هذا الوجه الشمولوي للاسلام سوف 
يرتسم بقوة متعاظمة في شبه الجزيرة الايبيريةء من ابن مسثرة إلى أبن عريي. 

ففي أثناء اقامته في البصرةء تشبع ابن مسثرة بتأثير عقلانية المعتزلةء الذين 
کان تأثیرهم قد نقذ من جهة أخرى» من قبل» إلى اسبانيا من خلال أعمال ا۸ 
عنطه¥ (١۷۸۔‏ ۸14) وصار حم تلامذة مثل أبي بكر الفارهي من قرطبة وأبو 
بكر بن يجحيى» تلميذ الغفلة وعبد الله بن عمر المولود هو كذلك في قرطبة حيث 
قام من الزمن بوظيفة المفتي . 

إلا أن ابن مسثرة خاصة بسبب صداقته لجليل الخفلةء الذي بعد رحلة إلى 
البصرة كان يجاهر صراحةء في قرطبة بحرية الاختيار وبالتفسير الرمزي للقرآنء 
أيقظ ريبة ال«فقهاء» بخصوص صحة معنقده. 

ففي أثناء رحلته إلى الشرق كان ابن مسثرة قد خضع لتأثير من سوف 
على النحو التالي؛ «تأليف كافة العلوم مع الدين». 

فعلاًء كان ازهار جديد للمعتزلية يتهيأء في زمن رحلة ابن مسرة إلى 
الشرف؛ ذلك الذي تتح بعد سنوات لدی «اخوان الصفا» . 

سوف لا جحلب مجموعة رسائلهم الاحدى والخمسين إلى اسبانيا إلا بعد 
ذلك بزمن طويل على يد مسلمة المدريدي المتوفى عام ٠٠٠٤‏ . 

لكن ابن مسثرة خبر المناخ الذي كانت ستنشأ فيهء في البصرةء المتميز 
بروحه الانفتاحية لتقد کت ال«اخوان» وقد استرجعوا تنزیلا اسا من القرآن: 
«بعث الله النبيين مبشرين ومنذرين وأنزل معهم الكتاب وإنه لا يمكن الوصول 
إلى هناك إلا بحلتين؛ إحداها صفاء النفس والأخرى استقامة الطريق» . 


. ٠ةرقفلا الرسائل» الرسالة الرابعة‎ )١١( 
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كل هذا تكرر مرات عديدة في القرآنء ولكن «الاخوان» يضيقون أن 
مایستر هذه الحقيقة الحلية هو أن معظم الناس لخلطون الدين بالشريعة . 
فالدین حر بدون إكراه. إء القرآن يقول؛ «لا إكراه فى الدين٠٠٠» .)۲۵١/۱(‏ 

نما الشريعة هي علم العكس» شيء زمنيء أقيمت لدوام الدينء وبالتالي 
فإها تختلف باختلاف ظروف الزمان والمكان" . والأنبياء» انطلاقاً من الرسالة 
الخالدة التي يجحملونهاء يذيعون شريعة الله بلسان قومهم وبمستوى فهمهم 
وحضارتم . 

فإن قراءة القرآن يجب عليها إذن أن تأخذ بعين الاعتبار مستويات من 
العنى سوف يذب هذا التعليم صواعق ال«فقهاء» الذين سوف يحصلون من 
الخليفة في ٠٠١١‏ على إحراق جيع النسخ من أعماهم في المكتبات (وكذلك جيع 
مؤلفات ابن سينا) كان «اخوان الصفاء» منذ البداية بل حتى قبل نشر أعماهمء 
جبرين على السرية؛ إنهم سوف يشكلون جيعة سريةء إلا أن ابن مسثرة احتك 
بالأوساط التي كان هذا التيار آخذا بالنشوء فيها وحيٹ کان الاسلام يظهر 
الفتاحه وعمومیته. 

هناك رحالة اسباني طالب علم في بغداد في نهاية القرن العاشرء وصف 
حاورات متكررة «ليس فحسب بين المسلمين من كافة الفرق المستقيمة في 
معتقدها والمهرطقةء وإنما كذلك (من) الكفرةء الزرادشتيين» والماديين والملحدين 
واليهود والمسيحيين ويبكلمة من أهل کل نوع من الأديان. كل نحلة كان ها 
رئيسهاء الکلف بالدفاع عن الاراء التي تجاهر بہاء وعندما کان أحدهم یدخل إلى 
الصالة» كانواء ينهضونء وقوفاًء اما له ولا چلس أحد منهم قبل أن يكون أخل 
مكانه. وبسرعة امتلأت الصالة وأخذ الكلام أحد الكفرة فقال ما معناه: 

«إننا نجتمع للمناقشة. فأنتم أا المسلمون لا اجموننا بحجة ما 
مستمدة من کتابکم أو مژسسة على سلطان نبیکم» فلنبق ميعنا عنل 


. الرسائل» الرسالة الرابعة الفقرة۲‎ )١١( 
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براهين مبنية على العقل البشري». وقد ووفق على هذا الشرط بالاجماع'" هكذا 
كانت روح الانفتاح فى الاسلام المبكر. 
* ¥ ¥ 
إن القاسم الك ججميع التجارب الفلسفية التي بنى ابن مره 
فكره الخاص انطلاقا منها كان النشك. سواء أكان المقصود منه ميراث 
بريسلليان أو البصرة وبخداد أو تركة مصر. 
ففى الاسكندرية كانت الفلسفة اليونانية قد أوقدت آخر نيرانما من فيلون 
النفودف إل أفلرظين: :ركان هذا وذاكف يعلمان بان الحاوة شاملة وكات 
الاسكندرية هي البوتقة التي أعيد التفكير فيها من جديد باهميللينستية من خلال 
أسمى روحانيات الشرق؛ روحانيات فارس واههند كما روحانية فلاسفة ما قبل 
سقراط . فهناك تحقق من خلال فارس التاليف بين أفلاطون والأوبانيشادا“'. 
إن التفكر في الوحدة التي تولدت من ذلك الوحدة بين الإنسان والإهي 
بين العام والذات؛ كانت واخدة من أرفع اللحرضات الروحية التي أسهم ہا ف 
فكر وفي تصوف جيع الشعوب» باستقامها حول حقيقة العام الأخيرة والانسان 
واللّه . 
وقد عرفها المفكرون والمسلمون» بخرابة من خلال «لاهوت لأرسطو» 
مزعوم» وهو في حقيقته الواقعة تقميش تارات وشروح «للانيادة» ۷١۱۷‏ وا۷ 
لأفلوطين وكتابات مسنودة لأمبيذ وكليس” ولكن تعكس بصورة خاصة فكر 
)١١(‏ الضبي: بغية الملشمس. ترجمه إلى الفرنسية أسين بالدسیون في کتابه الغزالي ۱۹۰۱ ونجد ما 
يشبه ذلك في مروج الأذهب للمسعردي. 
٤(‏ ۱) انظر کتاب فاسيلي فیخا کسيس وi×ھا[V‏ وiاiووVa and Upanishads:‏ at0اP‏ طبعه ارنولد ۔ 
ھاینمان nn‏ Helnema-لاArno‏ نير دلهي ۱1۹۷¥ . 
)١١(‏ ثمة مختصر مسن هذا الذي يسمی ٥‏ اءهلءم"٤-٥ل‏ موم الذي لم یتمکن اہن مسره من معرفته 
ما انه جاء بعد بزمن طوبل» قام به شهرزوري (التوفي عام ١۲۸١)الأمر‏ الذي يدل على بقاء 
هذا التأثير في الفكر الإسلامي. 


الاسكندريرن من فيلون (المولود في ١‏ قبل المسيح والمتوف في ۵۵ بعد المسيح) 
وآفلوطین (۲۰۵۔ ۲۷۰) ueوعاbاص‏ ول (۲۸۳۔ ۳۳۳) ویروکس (١۱٤۔‏ 4۸۵) . 

كان الموضوع المركزي هذا التقليد العظيم هو المعرفة الخنوصيةء الصوفية 
للوحدانية. وقبل كل شيء وحدانية الله. 

هذه الخنوصية (العرفانية) الأفلاطونية الجديدة تعزف الواحد كمفار وإنه 
لا يوصف: فالکلام عن صفاته يكون انكاراً لوحدانيته. إن العام هو انبثاق من 
الله. وإذن للوصول» لإدراك إلا حد يكون من الضروري التخلص من المحسوس 
(الجسد هو سجن الروح)ء بحياة من النسك. فالروح هي الحقيقة الواقعةء 
اللامنظورة لكنها الأعمق التي توجبه حركات الكائنات نحو غايتها الأخيرة 
وبالنسبة للإنسان الغاية الأخيرة هى التطهر من المحسوس. الفضيلة الأخلاقية 
الأسمى. فإن «فلسفة النور الشر ف لدی اہن سینا (۷1×× زه ۴sام0)‏ سبق 
أن كانت حاضرة لدى ابن مسرة. 

وفي ابن مسثرة كذلك وجدت ينبوعاً نها فلسفات ابن عربي في العام 
الاسلامي؛ ورامون لول ملاس[ ۸a١‏ في العام المسيحي . 

$ vy 

هذا التيار الروحي من غنوص الأفلاطونية الجديدة نفذ إلى الأديان 
الابراهيمية؛ إلى اليهودية مع فيلون وإلى المسيحية من خلال أفلوطين وإلى الاسلام 
مع الصوفية التي عرفها ابن مسثرة في مصر مع الصوفي الحظيم ذو النونء الجوال في 
الصحراء الذي تسلطت عليه رغبة الصعود نحو الله وعلى الرغم من الاجلال 
الذي يمحضه إياه الشحب فإن ال«فقهاء» والسلطات العامة وصفوا بالحمق إرادته 
بالاتحاد الذهولي بالله. وكانء وقد أرسل مكبلا بالسلاسل إلى الخليفة في بغداد. 
ينشط تلاميذه ومد يديه قاثلاً هم إن هذا الامتحان هبة من الله . وبعد أن أطلق 
سراحه عاد ليموت في الجيزة عام ۸0٩‏ . 

الله نور. فإن «المعرفة الحقيقية لله هي نور يقذفه الله في القلب» وقد حدد 
ذو النون انفناء بالله بالاسناد إلى حديث للرسول معناه أن الله سبحانه وتعالى قال 


٦۹ 


وما يزال عبدي يقترب إلى بالنواقل حتى أحبه فإذا أحببته كنت سمعه الذي 
یسمع به وبصره الذي يبصر به ویده التي يبطش با ورجله التي يمشي ا 
ولئن سالني لأعطيه ولئن استعادني لأعيده. ٠٠‏ هلا الفناء يتيح للمرء أن يقرأ في 
کل شيءَ «إشارة» من الله . فقد کتب ڏو النون قول : 
0(« يا هي ما أصخي ۵ صوت حیوان ولا حفيف شجر 

ولا خریر ماء ولا ترنم طاثر ولا تنحم ظل ولا دوي ريح ولا قعقة رعد إلا 

وحلعا شاهدة ہو حدانيك» إحلية الأولياء ج ص ٣۲‏ ؟) الترجم . 

في الغرب» ق ا ا ر أول تاليف فلسفي بين أعلى التقاليد 
الروحية في اسیا وافرنقياء وفقاً للارشاد الإسلامي نقسه ہسيامه جميع أہات 2 
ای الله . کانت قراءته الرمزية للقرآن كقراءة فيلون اليهودي فيما اح للتوراة؛ أو 
بریسیللیان للاناجيلء ٠‏ تنفخ حياة في الرسالة بتفسيرها تفسیراً حیاً فی حیاتنا لکل 
يوح؛ وف تاریخ البشر ا حدید دواماً. 

وفقاً للحرية الاننتانيةء اللاإنسان مسؤول عن تارغه : يستطیع اختیار 
الرضوخ لنوازعهء أو على العكس السعي إلى أن يمز جيدأء من خلال «إشارات» 
الله (الوحي ا حوادث التاريخ)ء ال«طريق المستقيمة» 
التي تتيح له بلوغ الغايات التي يدعونا الله للسير نحوها. 

والإنسان المسۋول عن أفعاله؛ e‏ خطایاه. إن اده م حتمها عليه . 
هده المسؤوليةء بتحملها على وجهها الأكمل» د تتيح لنا بلوغ تلك الغايات إذا نحن 
ل فحسب بدافع الخوف من عذاب النار أو من جاذب ملذات النعيمء 
وأئما بخشية بخشية من الله التي لا تكون الخوف من عقابه بل الخشية من كدره» من 
خضبه» اع ا به ؛ وهو ما کان ذو النوی سمه : «التوق٠‏ ا التقرب من ا 

کان العنصر الرئيسي ف فکر ابن مسرة هو تنزیه التوحيد. وانطلاق منه 
یتحدد معنی وغایات حیواتنا. 

ومسالة تدرح الغايات التي يجب على الإنسان أن لها لاطاعة إرادة الله 
لإتباع ال«طريق الستقيمة» التي يدعونا إليهاء ستكون بعد الآن ثابتة الفلسفة 


۲ 


الاسلامية في شبه الجزيرة الايبرية. وقد حدد ابن مسثرة أربعة مستويات للقصدية 
وللوصول إلى كامل الانسانية في الانسان؛ 

ا. توجد غبطة نسبيةء مطابقة لقصد الفاعل المترحرح والموقت. 

١‏ وغبطة أخرى» أعلى هي توافق الحمل مع طبيعة الفرد في جملتين. 

۳ فوق ذلك خقيق مقتضبات الكمال الف للکائن. 

أما الخبطة الفائقة فإنها الإجابة المطلقة لنداء الشريعة الإلحية. 

ولقد مورس تأثير ابن مسثرة طيلة أكثر من قرن بفضل سياسة الانفتاح 
والتسامح في حكم الخليفتين عبد الرحمن الثالث .11١(‏ ۹11) والحكم الثاني 
(١۹1۔‏ 4۷1) اللذين كانا يحميان الفلاسفة والعلماء. 

٭ ٭ چ 

لا أن ال«فقهاء» خصوم أبن مسرةء ثأروا لأنفسهم بعد موت الحکم الثاني . 
فاعطی محمد بن عقبةء وقل أصبح قاضي القضاة بعد سنتين من وفاة الحکم» 
إشارة الهجوم. ويعده الزبيدي من إشبيلية (11۹.ا44)ء مربى الخليفة هشام 
الثانيء ومستشار المنصور في علوم الدين» كتب رسالة ضد ابن مسئرة وتلامذته؛ 
«اخلعوا القناع عن الحمقى» > ٹم جام دور أحد «السنة» من سلامنك هو 
أبو عمر بن لوب. الذي ألف كتاباً ضخماً «كشف القناع عن الالحاد». 

كانت حركة الارتداد. تحت ضغط ال«فقهاء» قد بدأت قبل سنتين من 
وفاة الحكم الثاني عندما تولاه الملع بمرض خطير وذعره الموت» فتراجع أمام جميع 
تشددات ال«فقهاء» من أجل التكفير عن ذنبه في التسامح. وعمل وزيره المنصور 
الذي كان يسيطر على خليفته هشام الثاني منذ موت الحكم الثانيء على تطهير 
جميع المكتبات بما فيها مكتبة الخليفة (التي على ما يقالء کانت تحتوي على 
أربعمائة ألف مجلد). مستبعداً منها كافة المؤلفات العلمية (باستثناء كتب 
الرياضيات والطب)» غير مبق إلا الأبحاث المستقيمة في معتقدها المتعلقة بالفقه. 

وراحت تنطلق تفتيشات ال«فقهاء» في الملاحقة؛ فاضطر المهندس العظيم 
عبد الرحمن الملقب ب«اقليدس اسبانيا» للهجرة من قرطبة. وسجن سعيد الحمار 


۳ 


من سرقسطة؛ صاحب بحث في الموسيقى ومدخل إل الفلسفة بعنوان شجرة 
العلم بتهمة الإلحاد. وإِذ أرغم» على غرار غاليلية فيما بعد» على عدول مهن عن 
موقفه للخروج من السجن» اضطر إلى اللجوء إلى صقلية. 


وهکذا أكکرهت مدرسة ابن مسرة على السرية. وبقي «امام» طائفة 
الزهد والتصوف لک اہن مسر ة› ونعمت أبنته بحظوة کبیرة لشقافتها الأدبية 
والفقهية . 


ولکن النزعة «المستراتية» غلدثٹ ف فوضی أيامء رۋساء الطواثف بعد تفکك 
خلافة قرطبة. نزعة سياسية فانطلاقا من التصور النسكي الذي يرى أن كل 
ملكية زيادة عن الحاجات اليومية تكون دنساء اعتبرت تلك النزعة أنه مامن 
ملكية تكون شرعية إلا عندما تكون مكرسة لخدمة الله» وقد انتشرت هذه 
الشيوعية الصرفية فى لحظة من الغليان الشعبي في قرطبة (مرده إلى الطاعون 
والمجاعة)؛ حيّث استمال «المسراتيون» أتباعهم من الأوساط المدفعة. 

ولقد لخص الفيلسوف والشاعر البهودي ابن غابیرول !هاو ١ط[‏ من 
مقا (1020-1058 »)Aerieebron des Latins‏ فکر ابن مسر 8 ف کتابه ینبوع 
|Èخlة Fans Vitae‏ . 


وم نحد نجد شيثاً مباشراً من المسراتية بعد نهاية القرن الحادي عشر. ولكن 
فکره بقي حياً. فقد كان تصوقه ألريا حيث تجمع آخر تلامذة ابن مسرة 
ومُريدوه» كانوا هم الوحيدون الذين احتجوا على ال«فقهاء» المتعصبين عندما 
عملوا على احراق مؤلفات الخزالي» با لحصول على أمر رسمي لتنفيذ هذه الجريمة 
ضد الفكر من السلطان المرابط يوسف بن تاشفين عام ٠١١١‏ . 


:1bn Gabi (Avicebron des Litins) (7(‏ یہو ع الاق مقدمة وتعلیقات فریدادند بروئر باریس 
۰ .۰ 


٤ 


إن رغبة ابن مسثرة في أن يجعل كلا من العلم دراسة «إشارات» الله» ومن 
الحكمة (تبضراً في الغايات)» ومن العقيدةء وفلسفته التي ترى في النور رمزاً لله 
توجد بصورة خاصة عند دانتي (ناشید ۲۸ إلى ٠١‏ من الفردوسن) وعند روجيه 
بیکون. ز : 
e‏ 


د“ 


ابن حزم من قرطبة (4۹4. )٠١١۶‏ 


كان ابن حزم أحد أولئك الذين فضحوا بأشد ما يكون من القوة إساءة 
الفقهاء االكبن . 

كانوا يمزجون ممارسة العقيدة بتقنين صارم للعبادة ويقلصون التعليم إلى 
أقتصاره على الفظ عن ظهر قلب للشروح على الشروح ٠.‏ وضلكد أصول التدريس 
هذه المفسرة للعقلء المصيبة بالخبال وقف ابن حزم يجحتج كما سوف يفعل فيما 
بعد ابن عربي وابن خلدون"' وقاد ابن حزم حرصه الشديد على احترام حرفية 
القرآن والسنة (,«الظاهرية») إلى اختراق حائط تلك الشروح النخرة وإلى الالتقاء 
بالمنبع» بالفراق» فكتب 

«إن جهل الناس هائل ويصل الأمر م إلى تعنيفهم الأطفال بآيات 

من کتاب اده الذي يقرأونه دول أن يفۈهموه» . 

كانت الضرورة لفكر حي ملحة ولا شخ ان التاريخ في عصر أبن حزم كان 
يسیر بإیقاع لاهث وعلى نحو مأساوي . فلاہد من اکتشاف ثراء الاسلام کله من 
جدید وانفتاحه على العام من أجل أن يغيش الاضطراب والانقلابات التي 
عاض رفا : 

کان ابن حزم القرطبي ف السابعة والثلائين من عمره عند سقوط الخلافة 
)٠۳١(‏ وكان مرتبطاً ارتباطاً عميقاً بالحركة السياسية. فوالده كان وزير المنصور 
وتلقی ابن حزم الاستقراطي الشاب التعليم على پد أشهر أساتذة قرطبة . 


(۱۷) انظر مقدمة ابن حلدون حيث يقول انهم يقرأون أمور لايفهمونها ويجهدون في مور لا طائل 
ا 


٦ 


ثم هبت العاصفة الأولى؛ كان في التاسعة عشرة من عمره عندما أكره 
عصيان إحياء البرير عام ٠١١١‏ هذا «المتخرب للملكية» الملخلص للأسرة الأموية. 
على مخادرة قرطبة. فلاذ بالفرار إلى المريا لتوجيه الحركة لصالح عبد الرحمن 

ولدی اطلاق سراحه التجا إلى شاطیبا (کزاتیفا ۷aا×)‏ حیثٹ کتب 
طوق الحمامة رائعة «الرثاء الأندلسي» كما يسميها |.غارسيا كوميز 8.62٥12‏ 
Comez‏ والتي تحتبر كذلك سيرة ذاتية لشبابه السعيد ف قرطبة . 

وبصفته موالياً خلصاً للأسرةء أصبح هو نفسه الوزير الأول لعبد الرحمن 
ا لخامس في عام ۳ عندما استرد هذا الأمير العرش. وما أن قتل هذا الأمير 
بعد أسابيع حتی بعد ابن حزم من قرطبة من جديد. ويفقدانه کل آمل بعحودة 
بني أمية إلى العرش اعتزل ابن حزم النشاط السياسي وكرس نفسه للثقافة. 
واحد منھا یبحعٹ الياة من جدید ف الفكر الاسلامي ف الغرب: 

ا معنی الحب» بطوق اللحمامة 

آ الحق؛ بصورة خاصة ف کتابه: کتاب / محل 

۴ تاريخ الأديان المقارن الذي كان فيه الرائد بمؤلفه: كتاب الفصل في 
الملل والأهواء والنحل . 

# * 

إن الحب. في علم كلام الفقهاء المالكين فاتر العاطفةء م يكن له مكان قط . 
وعلى الرغم من أن القرآن نفسه» الذي يذكر في مناسبات عديدة حب الناس لله 
وحب الله للناس الصادقین (۱۹۱۰/۲ ۲۹۰/۳ ۹١/١١‏ الخ) كان الفقهاء يزعمون أن 
الكلام عن ا لحب بصدد الله كما يفعل المتصوفة وكما سوف يفعل على نحو باهرء 
الخزالي» هو تشبیه وکجسيم. وعلى العكکس تشدد «ظاهرية» ابن حزم باستنادها 
إلى القرآن وإلى السنة على الخاصية المقدسة للحب. 


¥ 


یذکرنا الكتاب منذ مطلع الفصل الأول بأن «الحب ليس خرماً بالدين قط 
ولا منوعاً بالشريعةء لأن القلوب هي في يد الله»" والغزالي سوف يقول هو 
نفسه؛ «القلب ليس بيد الفقيه»"' وقد خبر ابن حزم ذلك باعتباره مظطهدا في 
هذا الميدان من قبل فقيه ألفيرا أبو إسحق . 

فإن ابن حزم بلغت النظر إلى هذه الخاصية المقدسة للحب؛ 

٠٠٠١‏ من وجوه العش الوصل . ۰ بل الحياة المجددة. والعیيش 

السني والسرور الدائم ورححمة من ادل عظيمة» (فصل ٠‏ ۰ ص ۷ ۰( 

« قأفض لها ېه التحابين ٤‏ ادله» ص ٥؟)‏ و«ان ګجري دائما ف رعاية الله» 

(۹ ص۷١۲‏ وكذلك ۱۳؟). 


وهو يرج ف ذلك ای أحاديث الرسول ف الأمانة والدعابة «-حسن العهد 
من الإيمان». كذلك فإن ماله مغزى بليغ أن الرائد لابن حزم في هذا الميدان 
عام ۹) کان ف بغدأد هو أيضا «ظاهریا» أبن مؤسس هذه المدرسةء وف صراع 
هو كذلك مع جفاف الفقهاء. 
کان ابن داود يستند مباشرة إلى القرآن وإلى السنة مذكراً بهذا الحديث؛ 
«من خب فعف فمات, مات شهیداً» . 


| وإبن حزم الذي يستشهد بابن داود من جهة أخرى (فصل أول ص٤۲)‏ 
يبذه في نبذه لتصوره الأفلاطولي الذي/ يى فيه أن المحبين جزءان من فلك 


مف > 


(۱۸) جمیع استشهاداني هنا مأحوذة عن طبعة ليون بیرشیر ۲عطء8 1٠٥١‏ (المعاد نشرها في 
الباییروس ۱۹۸۳). 

)١۹(‏ إن الكتاب ۳٠‏ من امجلدالرابع احياء علوم الدين للغزالي هو بعبوان «كتاب الحب» وهو 
بل فان راورن اا 


۸ 


هذا التصورء بالغ العقلانيةء م يكن مقبولاً من ابن حزم»ء الذي يحلل كتابهء 
ذى الطابع الشخصي العميق» الحب بانفعال شديد يصل حتى درجة التعبير 
الشهواني فيه ("ص۲٥)‏ ما سوف يسميه غوته ءطاءهB‏ بعده بثمانية قرون 
بال« مجاذبات الانتخابية» غير خاضعة لمفاهيمناء علامة على إرادة الله التي 
لا ت 

هذا ا لحب يستوي فوق كل تقييم إنساني. فإن طوق الحمامة يسوق أمثلة 
عديدة على حب عبدة يخضع ها سيدها.ء وهنا أا تكون ال«ظاهرية» متفقة 
اتفاقاً عميقاً مع القرآن . وبخلاف جيم' تقاليد خضوع المرأة في الشرق الأدنى. 
التي هي تقاليد عرقية وليست دينية. بعتبر نه ليس ثة من علو شأن آخر بين 
الكائنات البشرية (سواء أكانوا رجالاً أن نساء) غير علو الشأن في التقوى. في 
طاعة إرادة الله . 

في الفصل الرابع عشر حول !الاذعان» يكتب أبن حزم؛ «في الحب؛ 
التواضع ليس دناءة نفس» في الحب» يخضع أعتى الرجال» ولسوف بيكون الشعر 
العري الأندلسي» في هذا مؤدب الغرب من خلال دانتي وشعراء التروبادور في 
أوكسنانيا؛ فالعاشق يعتبر المرأة ملكة له. وهذا ا لحب عند ابن حزم هو أقوى من 
الموت؛ «فالوفاء (من المحب) لمن قد دثر ووارته الأرض. والتأامت عليه 
الصفائح... أحمل منه عندما يكون امحبوب على يد الحياة وهناك رجاء بلقاثه» 
(؟ص١۳١)‏ واتحاد التفوس أجمل كثيراً من اتحاد الأجسام. 

ونجد لدی ابن حزح الرقي الأفلاطوني بجمال الأشكال الحسدية على حال 
النفوس حاضراً على الدوام: «فإذا قلت لي؛ هل من الممكن إذن بلوغ السماء؟ 
فإنني أجيب؛ نعم وأعرف أين يوجد السلم للصعود إليها» (۳۳/۲). الرجال 
والأنبياء أنفسهم «مجبولون بالطبيعة على تذوق جمال الأشکال (۱۹۸⁄۲۹). 

فإن ابن حزم قريب جداً في هذا من أولئك الذين مثل روزببهان 
الشيرازي» في فارس سيكتيون بأننا «نتعلم في كتاب الحب الانسالي فك رموز 
ا لحب الإههي» أو كالأندلسي ابن عربي سوف يرون في هذا ا لحب «إشارة» ويشارة 
من الله. وهذا الموضوع سوف يتناوله دانتي وال«متيمون في الحب» لديه؛ إن 


1۹ 


ٻياترسي هي ذلك التجلي الذي نادي الانسان عبر أفلاك السماء. وابن حزم (في 
العقل اس عشر ص۱۹۷)› متذكرا المرأة المحبوبة يكتب»؛ «هذه اللۇلۇة التي 
صاغها الله من النور» ٠‏ 
E‏ 

عالج ابن حزم ف کتابي «الأبطال والمحلى» ما پسمی ف ميدان الفقه 
بالأصول الخمسة التي تعترف ما المذاهب في سبيل تقويم الفتوى» وهي» القياس 
والرأي والإستحسان والتقليد والتعليل وهو باجم كافة المذاهب وبخاصة المذهب 
المالكي وبواسطة مفارقة واضحة فإن مذهب «الظاهري» أي رغبته الجاحة في 
العثور على نصي القرآن والسنة تلعب دور إيجابياً جد «الجلاء» الصدأ عن التغاير 
ولا يتردد في أن يدفع حتى الحمق بنية احترام «الحرفية» خارج اعتبار المحتوى 
التارخى . وعلى سبيل المثالء أن القرآن أو السنة لا يشيران إلى الأرز؟ وهكذا فإن 
بلاداً لا تنتج إلا الأرزء إذا نحن التزمنا بالحرفية سوف تنجو من ال«زكاة» في 
الانتاج الزراعي!. 

ومن السهل المضي في التهكم على هذه الحرفية التي تقود إلى مثل هذه 
النتيجة؛ إن ما يقرب من كامل الحق الاسلامي المنظور إليه على هذا النحو 
سيکون بلا تطبيق في عام اليوم. 

حقيقة الأمر أن ابن حزم بالمقاربة بين نصوص قرآنيةء يتجاوز أحياناًء قصر 
النظر هذا. وسوف لا نتوقف في هذا إلا عند مثلين دالين على نحو خاص في 
الأندلس يام ابن حزم؛ وها «الحرب المقدسة». الجهاد» ووضع المرأة. 

بداءة الأمر المجابهة المزمئة في شبه الجزيرة الايبيرية بين «دار الاسلام» و«دار 
الحرب» دار الكفار أعني المماليك الكاثوليكيين . 

فإن ابن حزم ف ميه المنهجي للحرص على حرفية القرآن ولعدح أخدذه ق 
الحسبان الظروف التاريخية يرفض أنه يرى بأن الحرب التي يتحدث عنها القرآن 
تحمل غالبا طابع الغزو بين القبائل البدوية المكرس لمسائل السلب» وشرعيتها 
وقواعد الاقتساح فيها. وبدافع من حرصه على المناداة بإصرار بما هو مسموح 


۷ 


وبما هو منوع فإنه قلماً يأخذ بعين الاعتبار لا الواقع ولا الممكن وإنما فحسب 
ما يجب أن يكون (أو على الأقل ما كان يجب أن يكون في الظروف الغابرة لبلاد 
أخرى وف عصر آخر) . 

غير أنه يلفت النظر إلى ما هو جوهري: قال «جهاد». وهو بذل الجهد في 
الطريق إلى اللهء إلى مرضاة الله. لا يمكنه استخدام وسائل تكون متناقضة مع 
غاياته. وبكلام آخرء إن الحرب» حتى وإن كانت مقدسةء لا تبرر كل شيء؛ إن 
الحدو الرئيسي المطلوب قهره هو الكفر أكثر من الكافر. 

وفيما يتعلق بالمرأة» أن القصور ال «الظاهرة» لدى ابن حزم يقوده إلى تحرير 
الفكرة الإسلامية من التقليد القائم على التمييز الجسيم على نحو خاص من 
الشرق الأدنى. وينطلق ابن حزم في ذلك من مبدأ القرآن الأساسي» الذي 
یستشهد به تمان مرات (۹۲/۳۲؛ ۱۲٤/4‏ 4۹⁄۱۷؛ ۱۷/٤۳‏ ۷٤⁄۸)؛‏ حیٹ 
لايغرق الله بين الكائنات البشريةء رجالا ونساءء إلا بين أولئك الذي يفعلون الخير 
وأولئك الذي يفعلون الشر. 

إن الآية الأولى من السورة الرابعة (سورة النساء) تذكر القاعدة الإساسية؛ 
«يا أا الناس اتقوا ربكم الذي خلقكم من نفس واحدة..٠»‏ نفس واحدة 
منقسمة إلى اثنين» متساويين في الكرامة وختلفين فحسب في وظيفتيهما. 

انطلاقاً من هنا يدحض ابن حزم كافة الاعتراضات الزاعمة الاستناد إلى 
هذه الآية أو تلك من القرآن» لمحاولة تبرير تمييز النساء التقليدي فى الشرق 
الأدنى مثلما هو عند البهود والمسيحيين (لدى القديس بولس على سبيل المغال) 
والمسلمين على حد سواء. 

ففي برهنته يلجأ ابن حزم» باستمرار إلى الاستدلال بائبات الخلف '“ 
ُعترض عليه بالقول أن القرآن يقول؛ «.. ليس الذكر كالانتي.» فيجب ان 
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هذا ليس حجة إلا يصير أي إنسان أفضل من مریم ومن عائشة» الأمر الذي 
يكون جنوناً وكفراً إن المعنى بالنسبة لهء هو ببساطة أن الذكر ليس قط كالأنثى 
وهو ما لا يقدم أية علاقة مح الجدارة"' . 

كذلك يسوق خصومه أية أخرى: 

«.. وللرجال عليهن درجة. . .»"' فيجب أن هذا يتعلق بحقوق الرجال 
على زوجاتم وإلا فإن أي مودي أو زرادشتي أو ضال من الرجال يكون أفضل 
من ام موسی» وزوجات محمد وابنته وهو ما یشکل الادا.(", 

وعندما يساق ضده كون ما يتعلق بالشهادة إن شهادة الرجل تساوي 
شهادة امرأتين" فإن ابن حزم يدحض الاعتراض بالخلف؛ 
٠٠٠١‏ فقد علمنا أن ابا بکر وعمر وعلیا لو شھدوا فی زنا م يکم 
بشهادتم ولو شهد به أربعة منا عدول ي الظاهر حكم بشهادتمم وليس 
ذلك بموجب أئنا أفضل من هؤلاء اللمذكورين وكذلك القولى ف شهادة 
النساء .من باب التفاضل ف ورد ولا صدر لكن يقت فيها عندما حده 
اللص فقط». 
وعندما يساق ضده التقليد القائل بأن النجاح لن يكون أبداً حليف أولئك 
الذين يفوضون إدارة شؤونم إلى امرأة فإنه كان يلتمس أحاديث أخرى لدحضه. 

ويذكر بأن المالكيين يسمحون للمرأة بتحمل أعباء الوصاية على قاصر 
وبالإدارة وان الحنفيين يذهبون إلى حد القول بأنها تستطيع أن تتقلد منصباً في 
الحكم ٠‏ ويستشهد أخيراً بالتقليد الذي سنه عمر بإسناده مسؤولية ناظرة أسواق 
ى امراًة من قبلیته هي ص۷ وعندما ا ضده الأية القرآنية القائلة ٻان؛ 
«الرجال قوامون على النساء بما فضل الله بعضهم على بعض وبما انفقوا من 
أموالمم»“' فإن الفقيه الظاهري يجب بان الاية لاتخول الأزواج أي حق لإدارة 
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ثروات زوجاتم» ولكنها تحترف للزوج فقط بمسؤولية اخلاقية (قائم عليها)ء 
بمعنى أنه مطالب بقبوها في منزلهء ويمشاركتها ف محل إقامته الجديدة كلما بدل 
ا 


واخيراً فإن ابن حزم يلفت النظر إلى أن النساء منحن أرقى مزية يمكن أن 
يمنحها كائن بشري: وهي مزية تلقى رسالة من الله شبيهة بالرسالة التي تلقاها 
الأنبياء. وكانت تلك حالة زوجة إبراهيم التي أنبثت بميلاد ابنها إسحق '"' . 


ويقول ابن جرع «إن هدا الطاب لایمکن أن وجه إلا إلى نبي». 


والأمر على هذا المنوال بالنسبة لمريم أم يسوع"" ويختم ابن حزم كلامه 
بالقول؛ «تلك إذن نبوءة صحيحةء وحي صحيح ورسالة من الله إلبهاء" وعلى 
هذا السياق كذلك شأن أم موسى التي تلقت الأمر بإلقاء ابنها في النيل“". إذ 
ل ا فال بردي اليك رجاعلى هن الران د فا ها وغ هن الا 
اللاهوتيه لوضع المرأة. 


وکان ابن حزم رائداً في تاريخ الأديان المقارن بكتابه؛ كتاب الفضل 
والنحل (°" امكتوب قبل كتاب الشهر ستاني اrوtئوءةطك‏ (المتوفي عام ۳( 
تاريخ الأديان بما يقرب من قرن من الزمان. وم يسبقه في دراسة دين الأخرين 
إلا البيروتي )٠١١۹۷۴(‏ الذي كشف للإسلام الإطلاع غلى فلسفة اند 
وأدیانها. 
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بذلك المؤلف سجل ابن حزم اسمه في قائمة مفكري الأندلس الكبيرة 
الذين كانت مسألتهم المركزية المعنيون بها هي معنى الحياة وغاياتماء فعندما عالج 
ابن حزم مسألة الأديان المختلفة رأة بصورة خاصة فيها طرائق مختلفة ليكون 
الإنسان» أعنى بداءة الأمرء لتصور معنى الحياة وغاياتها. 

ولکن يکون تقريب مقارن كهذا لدراسة الأديان مكنا كانت هناك ثلاثة 
شر وط مطلوبة و فقاً لرأي اسین بالاسیو س 5٥e1یھاھ۴‏ ہایھ؛ تعایش متسامح مع 
أديان اخرى تصور للتاريخ لاي كون فحسب تصوراً للحروب وللسيطرات» وغنما 
تاریخ للثقافةء واخيراً : نمو تاريخي متيح للتمييز النقدي بإزاء مختلف التصورات 
للعام. ووضع مساهاته المتتالة في منظور المستقبل. 

وقد أظهر اسین بالا سيوس في کتابه عن ابن حزم أنه م يکن أي شرط من 
هذه الشروط موجوداً في مسيحية العصور الوسطى . فلم تبرز إذن الخطوط الأولى 
لمثل هذه الدراسة إلا انطلاقً من القرن السادس عشرء من خلال المجالات التي 
كان البروتستانت ينتقدون عبرها ما كانوا يعتبرونه في الكنيسة الكاثوليكيةء تشوما 
للمسيحية الأولى الأصلية. 

ولم تظهرء في أوروبا أولى الدراسات الحقيقية في تاريخ الأديان المقارن إلا في 
القرن الثامن عشر مع فيكو ۷1٠٥‏ أو هيردرء بعد أكثر من سبعمائة عام على ظهور 
مۇلف ابن حزم ۰ 

غير أن هذه الشروطء فيما يلفت النظر إليهء الأب اسين بالاسيوس» كانت 
متحققة في الإسلام الأصلي. وقد سبق لنا أن بينا كيف كانت تنعقد في بغداد في 
القرن التاسع وفي القرن العاشر محاورات حرة بين مؤبدي ومشايعي كافة 
الفلسفات والأديان . وف شبه الجزيرة اللايبيريةء سادت روح الانفتاح هذء بإزاء 
اليهود والمسيحيين اثناء نصف القرن خاصة من حكم عبد الرحمن الثالك وابنه 
المحکم الثاني (۹۲۹ إلى1۷1) . 

فإن مكتبة هذه الأخير الضخمة (التی كانت تقدر ب ٤٠٠٠,٠٠١‏ كتاب) قد 
أتاحث معرفة وبث جيع تيارات الفكر. وابن حزم نفسه يستذكر مناقشاته 


V٤ 


المتكرر مع مسيحيي قرطبة المستعريين (5٥ط24۲4٥‏ ۸۷ نصاری الأندلس 
المستعربون) 

فيما يتعلق بتاريخ الثقافة» كانت مؤلفات مثل رسائل «أخوان الصفاء» 
اموسوعيون المسلمون في القرن العاشرء قد شقت الطريق. وف شبه الجزية 
اللايبيرية نفسهاء فإن أحد الائدلسيين هو الذي أكمل وقائع الطبري (تاريخ 
الأمم والملوك) . 

وکان تاریخ اللوم والفنون؛ ف الاندلسن مکان کبير؛ ٳذ کتب ابن الفرجي 
من قرطبة )۱١۱۳.۹1۲(‏ تاريخ للشعراء الأندلسيين قبل أن يبدا ابن حزم بكتابة 
تاریخه للادیان بسنوات . 

وأخيراً فإن نمو الفكر النقدي م یکن یعزی. كما حسب آسين ۰ 
إلى تأثير أرسطو فحسب . وإنماء قبل تلك المنظومة الوثوقية للفكر اليوناليء إلى 
أفلاطون الذي حفظ لناء إن م يكن النقد الإستفهامي لسقراط فعلى الأقل محنى 
تجاوز التناقضات وفنا للجدل الصاعد لنقد كل حقيقة محدودة للمضي منها إلى 

حقيقة أعلى . . وهذه نفس الحركة في فكر ابن حزم في كتابه الفصل . حقيقة أنه م 

تكون لابن حزم صلة مباشرة بأفلاطون ولكنه بلغته نفحة منه من خلال مؤلفات 
الأفلاطونيين الجدد من الاسكندرية كما تشهد بذلك تلميحات وإشارات شتى 
وردت من قبل في طرق الماية. 

ثم إن عقلانية المحتزلة فتحت ثخرة عريضة في وتوقيع الفقهاء التقليديين 
وشفق طريقا إلى تفكير نقدي في العقدة. 

وفي القصل يصف ابن حزم ختلف التصورات للعالم وللإنسان وله في 
ستة أبواب؛ 

١‏ ريبة السفسطائيين الذين ينكرون كل حفيقة واقعة؛ 

١‏ إلحادية الفلاسفة الذين ينكرون وجود إله خالق ويؤكدون خلود العالم؛ 

تأليهية الفلاسفة (الإقرار بوجود إله وإنكار الوحي والأخرة) الذين يقرون 
بوجود إله حرك للعالم ولکنه غير خالق لعالم خارجي . 
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مثنوية الزرادشتيين والمانويين وشرك المسيحيين والمؤمنين بالثالوث؛ 

۵ وحدانية البرامة والعقلانيين الذين مع أنهم يقرون بإله واحد ينكرون 
الوحي النبوي. 

ا وحدانية اليهود وجيع الذين يقرون بالوحي لبحض الأنبياء ولا يقرونه 
لآخرين . ۰ 

الملقصود بصورة خاصة لدى ابن حزم مجادلة ودفاع عن الدين؛ ففي کل 
مرحلة من هذا الديالكتيك الصاعد كان الجوهر هو التفكير. 

وكان الخصوم الذين يحارممم بأشد ما يكون من العنف هم الذين يرفضون 
مبدأ الوحي نفسه ولكن كذلك أولئك الذين يميلونء انطلاقاً من اعتبارهم أن 
كل دين يحمل حقيقة جزيئيةء ونسبية إلى «دين عاي شامل». 

وني الرد على أولئك الذين ينكرون الوحي أو يسقطونه من حسام 
وبخاصة الوحي المحمدي» يتسمك ابن حزم بتبيان أن العقل لايمكنه أن يبلغ 
غاياته الخاصة من نفسه وحده. فهو بحاجة إلى مدد من الوحي لحرفة الحقيقة 
الأ خيرة. 

وتبعاً لتعاليم القرآن حلل بعناية خاصة الأديان الإبراهيميةء دين اليهود, 
ودين المسيحيرن اللذين تلقيا الوحي من قبل محمد ولكنهما حرفاه. 

والأجدر بالملاحظة في مؤلف ابن حزم هذا بتحره في معرفة التوارة. 
فبالتزامه بدقة كبيرة في المحرفة التاريخية وال جخرافية» وتواريخ الأحداث, فإنه يميز 
مٹلاء بوضوح شديد» بين تلف الطوائف اليهودية؛ الصدوقيين» السامريين؛ 
القرايئين» التلموديينء وكذلك التحولات في الرؤية اليهودية من موسى إلى عزرا. 
وفرق بين الكتابات المختلفة وأكب بدقة فائقة على نقد النصوص والترحمات 
المختلفة إلى الحربية التي كان تساعده على قراءة التوراة. 

وكان ينتابه وسواس الدقة نفسه عندما كان يُعنى بالمسيحية؛ على سبيل 
المثال» إنه بين في كتاب فلافئيس جوزيف العصور اليهودية القديمة» المقاطع 
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لمتعلقة بالقديس يوحنا المحمدان (الفصل ٥۰/۲۷‏ ۲) ولفت النظر إلى أنه ما قيل 
قیھها أي شيءَ عن ألوهية يسوب ولا كللك ف الفصل الثامن ۳١۳‏ . 


وبالرجوع إلى الأناجيل الأربعة وإلى أعمال الرسل وإلى الأبوكاليبس (رؤيا 
يوحنا عن ناية العام) وإلى الرسائلء فإنه حقق في كل مصدر من مصادرها. 
تخرف غل هاا ارال عا دين الجا فال الجامم الك ال 
الكبيرة منها ليعيد رسم مراحل الأفساد المذهبي لتعاليم يسوع» حتى قسطنطينء 
وأصل المرطقات» ودرس مجامع شبه الجزيرة اللايبيرية وبخاصة منها تلك التي 
اتبعت الارتداد عن الاريوسية من قبل الملك الفيزيقوطي› رنگاریك وانطلاقا س 
جمع طلياطة الثاني عام ۰ پيا التشريع الذي سیحکم علاقات التعاون بين 
الكنيسة والدولة. وراح يتحدد بدقة أكثر أيضاً انطلاقا من عام ۵۹۹ في الصلات 
بين البابا القديس غرايغوار وملك طليلط . 


وقد شدكد. عل نحو خاص› على أهيمة الإضافة المجزأة من قبل جمع 
طلياطة عام ۹ أاثناء توبة ریکارد Recarede‏ بان ة ای رموز چجمع نيقية وجمح 
الق طنطينية: 


e ”» 


«وبالروح: القديس» الرب المحييء المنبثق من الأب والابن. 

فإن إضافة ال «الابن» هذه التي فرضت بصورة هائية من قبل شارلان 
سوف يكون من شأنا أن تضع كنائس الشرق وكنائس الغرب بحضها في معارضة 
بعض وتؤدي ما إلى الإنشقاق. وقد كشف ابن حزم عن هذه السقطة في عقيدة 
الثالوث التي «كانت نقطة مركزية في الجدل ' بين الكنيسة الرومانية 
وا 


)۳١(‏ يلتقي نقد ابن حزم بنقد غريفوار بالاواس» الذي يأحد على الاتين (بعد مضي قرنين) أنهم 
يادحال «الابن» لقضوا وحدة الثالوث. ويقول غريغوار بالاماس ( (۱۳١۹۰۱۲۹٦‏ أن اللاتين 
«لايستطعون النجاة من اللوم بأنهم ادحلوا مبدأين على الروح القدس» ذكره أوليفية كليمنيث 
في الكنيسة الاورٹوذکیسیة1060-1965 ۴.1.۴) وأنه لأمر ذو مغزی ان یکون غریغواربالاماس 


V¥ 


وئ ف نقكه ES‏ بحٹ 8 کبیر ادن المنزل, > حتی وواه اعتبر 
العكس اعتر عقيدة دة الثالوث شرکا كما کان يعتبر تحوية ت ما نويئ فارس شرکاً. 


اء إثبات أن رسالة محمد هي رسالة إهية؛ 
. أن النص المنزل قد حفظ كاملا. 


ومن وجهه النظر هذه ينقد «بدع المرجئة والمحتزلة, والشيعة والخوارج 
معظم تلك البدع نجحت :› وفقاً U‏ یرأه أبن جزم» عن عن السعي إلى إدخال عناصر 


قد عقد وهو أحد «آباء الكئيسة» الحقيقيين في القرن الرابع عشر والذي أدمج مذهبه في قاعدة 
الإيان الأورثوذكسي عام ٠١١٠٠١‏ مع علماء الإسلام» الذين سيا فيهم الطابع الإبراهيمي 
حواراً في العمق.. 

(۳۷) تعود هذه «البدع» الأربع إلى عصر الصراع على السلطة في زمن الخليفة علي. 
المرجثة وهم الذين امتدعوا عن اتخاذ موقف بين علي ومعاوية. وكان حصومهم (ولحن 
لانعرف المرجفة إلا بخصومهم) يعزون إليهم بصفة حاصةء إنكار صفات الله» وبالتالي صفة 
«الكلام» متشككين هكذا بالرسالة نفسها. ومؤسسها الحارث» منظم ثورة ضد الأمويين عام 
V4‏ 

المعتزلة: كائوا يضعون العقل في نفس مستوي الوحي. وكان مذهبهم الذي أسسه واصل عام ۷٠۸‏ 
بدين» في آن واحد» مقتل عدمان وعلي. 
وکان الاعتراف بعلي وہذریته کحلفاء شرعیین وحدهم يدطوي کذلك على أن : تهج البلاغة 
يشكل العفسير الأصح للقرآن وللسة وهو تفسير «باطني» (داحلي مستور تحت المعلى 2 
رهكذا تنطي الشيعة على ميل صرفي» وتحمل في طياتها معارض للسلطة بسبب انتظار الكشف 
عن رسالة ارمام المستور». 

الخوارج: انشقاق دالحل ار كة الشيعية مئذ معر كة حنين )٦ ٥۷(‏ حيث انفصل جرزء من اليش عن 
علي لأنه قبل بالدحكيم بدلاً من الدفاع حتى النهاية بالسلاح عن الشرعية. وفي عام ۷٠١‏ نظم 
ا لنوارج انتفاضة ضد العباسيين الذين مجحوا بالاستيلاء على الحكم من الأمويين. الشقاقهم عن 
علي يعبر في الحقيقة عن الشكل المتطرف للتأكيد على حق إسقاط حليفة. يحكم عليه بالئيانة. 


۷۸ 


دين الفرس الضنوي القديم إلى الإسلام: دين زرادشت» باستخدام طريقة التفسير 
الرمزي للقرآن. مما يستوجب إذن قراءة حرفية. 

إن عرضه للإسلام يتبع خطة قريبة جداً من خطة المدافعين المسيحيين عن 
المسيحية؛ 

ا مبحث في الله. ملح على واحدنيته وعلى مفارقته؛ فاده وراء الزمان 
والمكان. إذن الكلام عل «صفاته» هو تشبیه صرف ۰ 

۲ والمبحث الثاني ینصب على القضاء وحربة الاختيار والغفرانء التي نعفر 
فيها على ادلات العام المسيحيي من القرن الثاني عشر إلى أيامناء مجادلات 
(الكلاميين) ولکن کذلك مجادلات مولینا ١اه‏ ویاسکال ۴۸41 للتوفیق ہین 
كلية قدرة الله وعلمه بکل شيء ومسۇولية الإنسان. ولدى ابم حزم إن الإنسان 
يشارك في العمل الإهي ک «خليفة لله» ولکنه لا یستطیع معرفة غايته النهائية إلا 
بالوحي ولايبلغها إلا بالرحمة. ويطرح ابن حزم دعاوى الأشاعرة التي تنتزع من 
فعل الإنسان كل سببيه حقيفية. 

۳ المبحث الثالكثء في الإيمان» وهو كذلك يتصدى لجادلات مسيحية 
اخری» من القديس بولس إلى الجانسينيين. حول الأعمال ٻالإيمان والتبرير به . 
وعلى الرغم من حرفيته فإن لابن حزم تصوراً منفتحاً جداً یمیز تمییزا جیداً بین 
ما يقوله إنسان في إيمانه وما يفعله الإيمان بهذا الإنسان» باعتبار إن الإيمان 
الحقيقي هو الوجه الداخلي لا تكون الأفعال تعبيراً عنه. 

٤‏ وينصب المبحث الرابع على الآخرة (الميعاد). ومن دون أن يضع ابن 
حزم موضح الخلاف العبارات الحرفية للعقاب والثواب» للنار والجنةء فإنه يعبتر أن 
الإيمان» أن الاعتقاد هو الأصل في كل نوع من الجدارة وأنه ليس في الوسع إذن 
أن تكون نة حياة اخلاقية من دون اليقين بان أفعالنا لايحکم عليها فحسب 
بنجاحها أو فشلها في هذه الحياة. فهناك أيضاً شبه غريب مع طريقة معالحة هذه 
المسألة لدى المدرسيين المسيحيين قبل أن يعمل كانت بنقده الأساسي على 
استخلاص مفهوح المصادر. 


۷⁄۹ 


ه. أما المبحث الخامس فينصب على مسائل النفوذ الروحي للخليفة 


ففيما وراء السجال التاريخي بين الشيعة والسنة حول كيفية تعيين الخليفة: 
بالأيلولة الوراثية أم بالانتخاب» وفيما وراء «الإمام المسنور» عند الشيعةء 
ومفهومي التعليم والباطنية عند الإسماعيليرن التي اتخذت معنى سياسياً بصعود 
الفاطميين في القاهرة وفادتم بالخلافة الفاطمية, خصماً لخلافة بغداد وخلافة 
قرطبة ف آن وأحد. َة مسألة أشد عمقاً كانت قد طر حت : فان ابن حزم یذ کر 
وهو يدعم ضرورة الخلافةء وهو فقيه مخلص للأسرة الأمويةء بانه لا سلطان آخر 
أعلل من سلطان الله. وهو يعترف بالتالي في حالات قصوى بحق الثورة ضد 
حليفة كافر بشريعة الله . 

وهكذا في وسعنا إذن أن نتبحم في نتائجنا نتائج مؤرخ مسيحي هو الأب 
آسين بالاسيوء القائل في کتابه عن اہن حزم: 

«مند القرنين التاسع والعاشر حقق متكلمو الإسلام تحليلاً دقيقاً وعميقا 
لجميع مسائل العقيدة والأخلاق؛ وبلغ فيه العلم اللاهوتي شأواً من الكمال التقني 
والتنظيم المنهجي سوف لايبلغهما إلا بعد قرون على يد المدرسيين 
ال 
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۳ ابن جبیرول (۱۰۷۰۱۰۲۰) 


لسوف يكون إسقاطاً لحلقة هامة في الإشراء» الأخذ في التقدم» في الفكر 
لأندلسي من ابن مسرة إلى ابن عري» عدم ذكر إسهام الشاعر الكبير والفيلسوف 
اليهودي سلیمان ابن جبیرول (عند الاتين ١٥۲طءء‏ به المولود في ملقا aعa1a×‏ 
من والدين قادمين من قرطبة في ٠‏ والمتوفي في فالنسيا عام ٠٠۷١‏ . 

كان مؤلفه الأساسي (ينبوع اخیاة) ۴٣۶ ۷:٥۵٥‏ ترکیباً من الاعتقاد 
اليهودي ومن فلسفة ابن مسرة التي يلخصها ويمنهجهاء وبالطبع من 
الإنسطاطالة: 

ومن کتاب ينبوع الخياة يقتبس على الدوام لغخة ارسطو ومقولاته 
(ولاسيما مقولتي ال «جوهر» وال «صورة») اللتين تطغيان على هذا البحث كما 
تطغیان على أعمال جميع الفلاسفة المسلمين ف ذلك الف ريا فإننا سوف 
نتصرف ف مع ابن جبيرول كما بالنسبة لجميع مفكري هذه السلسلة, > باستخلاص 
اسهامه الخاص من الشوائب الأرسطوطالين"'. 

ف بداءة مره ظل اہن جیبرول (٣٥ط٥ء:۸۷)‏ وهو شاعر کبیرء زس طویلا 
مختلطاً مع الفلاسفة المسلمين. لأن مؤلفاته الفلسفية كانت مكتوبة بالعربية 


(۳۹) کان مصیر آثار ابن جبیرول عجیباً: ففي عصره لم یذکره و نوه به أي فیلسوف ولامسلم 
رلایهودي (حتی ابن ميمون مثلاً لم يذكر عن كلمة). وعلى العكس» عرف عند المدرسين 
المسيحيين في القرون التاليةء لدى البيرت لوغران ولدى القديس توما الاكويني بصورة خحاص» 
باسم افيسبروك ١٥۲ء۸۷‏ شهرة واسعة. وفي عصرنا إن مونك صن هو الذي اكتشف 
بصفة ححاصة في اللكتبة الوطنية بباریس عام ۱۸١۹‏ ترجمة لاتينة للمها۷ ۴٠۸5‏ وترجمه إلى 
العبرية للدص المكتوب بقلم ابن جبيرول بالعربية. 


۸۱ 


ویندمج تماما في نسقهم الروحي. أما أشعاره» وعدد كبير منها ذات طابع 
طقوسي ديني فكان يؤلفها بالعيرية . 

نجد في أشعاره» التى يغلب عليها الزهد بأباطيل الأشياء الدينيويةء بلورة 
أخاذه لفلسفته وأجدر أشعاره هذه بالملاحظة القصيدة ذات العنوان؛ «التاج 
الملكي». وهي تسبج بحمد اله الواحد الأحد وعجائب خلقه. 

«إن حكمتك هي ينبوع الحياة التي تتدفق منك [... ] ومن 

حكمتك عملت على أن تفيض منك إرادة كما يفعل الفنان» لإخراج 

الکائن من العدح وكما ينشر الضوء ].٠.[‏ فإنه من قوتك يستمد وجوده. 

وهو إذ يفيض منك يتجه نحوك وإنك أنت هو هدف رغبته'“ . 

لقد تناول الموضوع الأكبر في الفكر الإسلامي» رابطا التصور السامي للخلق 
الإلهي بالنظرية الأفلاطوينة الجديدة في الضيض» من دون أن يتوصل دائماً (فما 
بالك بالفلاسفة المسلمين) إلى أن يوفق بينهم بقراءة حتى وإن كانت مججازية. 
للتوراة: هذا الموضوع هو؛ كل شيء من عند الله (انظر قرآن )۷۹.۷۸⁄٤‏ وإليه 
يرجع کل شيء (قرآن .)٥1⁄/۱۰‏ وفسره انطلاقاً من الأفلاطونية ‏ الجديدة لمدرسة 
الاسكندرون كما فعل ذلك اہن مسره. 

الفيض من الله والرجوع إليه. تلك هي الحركة الأساسية في إيقاع كل فكر: 
فيکتب ف مطلع الكتاب الراب من بنذبوع ألحياة؛: «الأدنى يضیيض من الأعلل» : 
إا الإطروحة الكبرى لمدرسة الاسكندرية: تنحدر من الواحد. بسلسلة من 
الضيوضات» حتى آخر تخوم العام اللحسوس. ويما أن كتاب الربوبية لأرسطو 
منحول وهو تقميش التاسوعات لاأفلوطين فإن ابن جبیرول بری بإن؛ 

«الخلق هو إنقاص لإن الشيء المخلوق لا يسعه أن يكون ف نفس 
مستوى الخالق؛ وإنما يجب أن يكون أدئى منه». 


)٠(‏ مذ كور في مونك من في متفرقات فلسفية يهودية وعربية منشورات فرين باريس 
٥‏ ص/6 ۱1 . 


AY 


أما وقد تصدى لوضوع الوحدة المطلقة وانتقاها التدريجي إلى الكفرةء فإن 
ابن جيرول يتمسك بالتصدي لوضوع حركة الرجوع. 
كل حركة تصدر من اللّهء وبداءة الأمر رغبة كل مخلوق بلقاء وحدة الفعل 
ا لخالق. ففي كل نفس سواء أكانت نبايتة أو حيوانية أو عقلية وإنسانيةء محركها 
الأول والحميم هو الرغبة با إلى الواحد. إلى الله. 
إلا ان بعي الصدع الجوهري في مذهبه: أيا كان عدد الوسطاء 
الذين يمكن أر كيف نفسر بان المنتاهي يفيض عن اللامتناهي» أو أنه 
في حركة العودة يمكنه أن يبلغه؟ 
والشاغل البسيط للوحدة بين حركة الفيض هذه والحركة المحاكسة للعودة, 
ينطوي على استمرارية. وههذا فإن ابن جيبرول يضيف للنفس مادة. وهذه الفكرة 
السائدة تحذب انتبها البرت الكبير والقديس توماس الاكويني. ولابن جبيرولء 
بالنسبة له وضدهاء الميزة عليهما بالمنطق الداخلى للمذهب الذي لايمكن أن 
يقبل بأية قطيعة. ويقول ابن جبيرول «ليس عة مادة بدون صورة»(“ . 
ليس ف وسا وو و ا 
وعلى هذا فحسب تكون حركة العودة ممكنه» 
«إن الإرادة تتصل بكل شيء وتنفذ ا کل ڻيء - وما من شيء 
يخلو منهاء بما أن کل شيء يوجد ما ویبقی»“ . 
«والإرادة تحرك يع الصور المحمولة على الاد“ . 
وبفضل هذا الحضور للواحد» الخامض تقربباً. حتى تحوم المادة فإن «حركة 


جميع الحواهر تتوجه نحو الوحدة»“ , 
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هذه الحركة من ال «شوق» ومن ال «حب»“ تتجلى في جميع مستويات 
الوجود؛ فإن «الشوق إلى الله والحركة نحوه حاضران في كل شيء»“» من 
الكواكب في دورانهاء إلى النباتات في نموهاء إلى الحيونات في غرائزها. أما ما 
يتعلق بالإنسان فإن غايته الأخيرة هي الاتحاد بالله. 

«بالنظر إلى أن الجزء العاقل هو أفضل أجزاء الإنسان فإن مايجب 

أن يسعى إليه الإنسان هو المحرفة. وما يجب عليه (خصوصا) أن يسعى 

إلى معرفته» هو معرفة نفسه لكي يصل من هنا إلى معرفة الأشياء الأخرى 

التي ليست هي نفسه؛ هو ذلك أن ما هيته تحيط بالأشياء وتنفذ إلبها 

والأشياء تسقط تحت ملكاته. فلايد. مح هذا أن يسحى إلى معرفة السبب 

النهائي الذي هو موجود من أجله» لكي يبلغ بذلك السعادة العلياء ذلك 

ان لوجود الإنسان سبباً نماثياء هو من أجله (وحده) موجود تماما مع بقائه 

خاضدا لإرادة الووة الأحد": 

ولكن الإنسان» كموجود متناه» ليس في وسعه أن يحيط باللامتناهي 
(1,85) وعلى أبعد حد يستطيع بالزهد والطهارة أن يصل إلى نوع من ال «وجد» 
يعلو به إلى ما فوق المحسوس» من دون» أن يؤدي به. لذلكء إلى الله (۳/ 
(AY‏ 

وكما كتب ذلك مونك “Munk‏ , 

«المذهب العروض كله فى هذا الكتاب يتلخص ف نقاط ثلاث: 

١١‏ جميع الأشياء المخلوقةء أعني جحيع الكائنات خارج الله ها مادة وصورة 

هذا هو الموضوع الرئيسسي المحروض ف هذا السفر. 

× كل حركة ف الكون تفيض من الإرادة الإهية. 
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الإرادة صفة إمية سارية فى الكون كله». 

إن ابن جبيرول كجيمع الفلاسفة المسلمين الذين يشاركهم تصورهم في 
الخلق وبفلسفة العقل اللي ينجم عنه» ضد فلسفة الوجود لأرسطوء يسعى بلا 
انقطاع للافلات من الحلولية التي تجذبه إليها نظرية الأفلاطونية ‏ الجديدة في 
الفيض . 

وبذل جهده في التملص من منطق الشهود لدى أفلوطين وبرقلس وذلك 
باصطناع فرضية الإرادة لاحلا لما حل وحدة الاسكندرانيين. 

إن إرادة اله» في مبدأ كل خلق» هي رسالة التوراة؛ «وقال ابه ليكن نور 
فکان نور» (تکوین۳/۱) ورسالة القرآن حیٹ الله قول لكل شيء؛ « كن! فيكون 
(۰)1۳/۳ بید أن هذه الذريعة لاتحل مسألة الانتقال من المنتاهي إلى اللامتناهي 
ولكنها تضيف فحسب «فرضية» وسيطه بين الله والعالم. 

فاهوة م يتم اجتيازها بين «الفيض» الضروري» وفعل الله ا لحر مبدا کل 
شي ء ؛ بين توق الإنسان الباحث عن غايته النهائية والاتحاد مح أله . 

KX %# * 


A 


ابن باجة (۱۰۹۰۔۹١۱۱)‏ 


ومع ابن باجة )۱۳۹.۱٠۹١(‏ الذي حرف اللاقين اسمه إلى «افيمياس 
»»Avep2‏ فإن الفلسفة الإسلامية التي سبق هما أن عرفت في الأندلس أول 
يقظة مع ابن مسرة (4۳۸۳۳) وأمتدت وأخصبت بشحنتها اليهودية بن جبيرول 
.)۱٠۷۰۱۲۰(‏ قدمت نفسها ي شکل منهجهي ومن خلال توجيهها الخاص. 

لقد شيد ابن باجة آثاره العظيمة في قلب الأزمة الأجتماعية والأخلاقية في 
الأندلس بعد سقوط الخلافة عام ٠٠١١‏ وتقسيم الإسلام في شبه الجزيرة إلى مالك 
صغيرة مستقلة (« مالك الطوائف») فقد الفقهاء المالكيون الاستئثار بالنفوذ الذي 
كانوا يخطون به في المملكة المركزية التي م تكف عن استخدامهم وعن عرض 
مذهبهم في آن واحد, لأغراضها السياسية. 

وكان المذهب الالكي قد أدخل إلى الأندلس منذ عام ۷۹1 وساد بلا 
منافس قرنين ونصف. 

فإن نزعتهم العميقة للمحافظة بتكرارهم الحرفي للحلول الجاهزة التي عثر 
عليها للمسائل القديمة الإمام مالك (المتوفي في )۷۹١‏ وتلميذه المصري القاسم 
(المتوفي في )۸٠1‏ والقيروالي سحنون (المتوفي .)۸٤۷‏ مؤلف كتاب المدونة والذي 
غلف القرآن وسنة الرسول في اكفان من القرارات اللاحقة وشروحهاء. إن هذه 
النزعة للمحافظة قد خدمت الأمويين الذين» منذ ناية القرن الثامن» يسروا هم 
تفتيشهم للدولة لتعزيز سياستهم السورية ضد العباسيرن ومن ثم سياستهم ضد 
تأثير الخلفاء الفاطميين› منافسيهم في مصر. وكان المنصور نفسه عندما اعتصب 
سلطة الخليفة بحاجة هم لتبرير لامشروعية حكمه. 


A٦ 


وم تكن المالكية الأندلسية مذهباً فحسب ولكنها طريقة للحياة وللتفكير. 
طريقة حققين ومدرسيين ترهبين» كان قرار من مالك أو من تلاميذه أهم بالنسبة 
هم من آية قرآنية أو «حديث» للرسول. فالحياة باكملها كانت على هذا النحو 
معصورة بمشد يشكل استقلال فكري وكل روحانية داخلية كانت بالنسبة هم 
موضع شبه ا على أنها هرطقة. 


بيد ان ابن حزح» الحصامي» وقد أفلت من التمذهب بالمالكية بسبب 
رغبته نفسها بالرجوع إلى المنابع (القرآن والسنة) والتمسك في ذلك بالحرفية 
(الظاهرية) جاوب الفقهاء المالكيين بياس شديد. وكان ذلك في وسعه ويخاصة 
بعد نهاية مركزية الخلافة وشن على المالكي الباجي (المتوفي عام )۱١۸١‏ هجوماً 


وبابن حزم خير کان يتهيأ فكر فقهي أندلسي أصيل: الفقه الذي اجتهد في 
أن يحل الحالات الخاصة ليس انطلاقا س الأجوبة الجاهزة الصاغة في الماضي ومن 
أجل أحوال ختلفة أخرة» ولكن انطلاقاً من مقاصد الشريحةء أعني بالتساۇل› 
بالنسبة لکل من القرآن وبالنسبة لکل « حدیٹ» عن الرسول» مادا كان قصد الله 
لتوجيه البشر في اكثر الأزمنة والظروف اختلافاً إلى «الصراط المستقيم». وهكذا 

تصبح الرسالةء باللسبة لكل عصرء استفهاماً حيأء داعياً الناس إلى التفكير والتبصر 
0 اكتشاف حلول جديدة داثما لقال جديدة دافا بالانقياد إلى قيم مطلقة 


من الوحي . 


التفكير في er‏ القرآن o‏ 


ولسوف يڪون هذڏا ثقليدأخصاً ف الأندلس: فان أبن رشد ۷٣٥6۶‏ ۸) 
)) على الرغم من تمسکه بالمذهب الفقهى المالكي سوف يبعٹ فيه اخحياة 
فاستلهامه من ابن جزم من مبدثه في قصدية الشريعة. 


AY 


كذلك فإن الغزالي نفسه وقجد استشهد بمؤلف ابن حزم» وميا غزارة 
عنمه وسیلان ذهنه» يقوم بتنمیه الوضوع الحزمي في مقاصد الشريعة التي يروة 
لا الشاطبي هذا التعريف الدقيق له. 

«نفهم من المصلحةالمحافظة على مقصود الشرع. ومقصود الشرع 

هذا فيما يتعلق بالمخلوقات البشرية هو صيانة دينهم وسنخصهم وعقلهم 

و أنساهم و أمواهي*. 

فالفقهاء الالكيون الذي . ينقادوا لفقدان سیادتم استنجدوا بالخارج 
لاسترداد الحكم فلجأوا إلى الملوك المرابطين في مراكش لفرض إصلاحهم المضاد. 
ول تحرر جيوش الاجتياح المستخدمها sوزةإعه5)‏ عام ٦۲‏ ولکنها تمسکت 
بإلزام الممالك الصغبرة بالعودة إلى الصواب و«الطاعة» وبإعادة سلطة الفقهاء 
المالكيين الكلية. 

وقد أثار إلحاد «رؤساء الطوائف» غضب الغزالي فأرسل إلى سلطان 
المرابطين يوسف ابن تاشخين «فتوى» تبرر تدخله العسكري“ . 

وم تتأثر مخية هذا الدعم للمرابطين وحلفائهم المتحعصبين عن الظهور؛ فقد 
حصل «الفقهاء» من ابن يوسف بن ناشفين نفسه» علي بن يوسف على قرار 
بإحراق مؤلفات الغزالي في الأندلس وعلى مديد أولئك الذين يحتفظون بنسخ 
منها بالقتل. 

من هناء في هذا السياق التاريخي؛ تأخذ آثار ابن باجه معناها وعظمتها!؛ 
من فحوى الأزمة الاجتماعية والأخلاقية فى الأندلس» منذ انتصار المرابطين على 
الفونس السادس القثتالي عام ٠٠۸١‏ إلى إنكسار الموحدين أمام الفونس الثامن في 
)٤۹(‏ مذكور في عبد امجيد تركي في: Polemique entre ibn Hazem ¢t Al Baji sur les‏ 

. 470-4۹ اجرائر 1۹۷¥ صصص‎ principes de la loi musulmane 
M.J. Viguera in Al A, dalous انظر نص رسالة الغرالي إلى يوسف ثاشفين منقوله في مقاأٰ:‎ )١ ٠( 
XL: (1977) P.P 341-374 


A^ 


معركة العقاب» ف لاس نافاس دي تولوزا عام 111 التي حدد بداية تلحية 
مسلمي الغرب عبر الاحتضار الطويل الذي سينتهي عام ٠٤۹۲‏ . 

فالعصر الذي عاش فيه ابن باجه هو كذلك العصر الذي طرحت فيه على 
الصعيد الروحي» بأشد ما يمكن من القوة. مسألة م تكن فقهية إلا ظاهراً؛ مسألة 
«مقاصد الشريعة» والتي کانت› في حقيقة 4 حقيقة الأمر؛ المسالة الأخلاقية الحوهرية؛ 
مسألة معنى الحياة وغاياتهاء مقاصدها النهائية. 

هذه المسألة هي التي عالجها ابن باجه بكل اتساعهاء مضطهداً في آن 
واحد» من کاٹولیکیین مقاتلة ومالكية متعصبةء ضيقة التفكير وفي ظل الضربة 
التي راح الغزالي يكيلها بالشرق» بمحاولته لاستئصال فلسفة أرسطو من كل 
e‏ 

ولد ابن باجه في سارقسطة وأصبح وزيراً وهو صغير السن وسرعان 
ما سجنه سلطان المراہطين ۷ واضطر إلى اجرة بسيطر بسيطرة الفونس الأول 
على سرقسطة عام ١۸‏ ملتجئًا إلى إشبيلية حيث مارس الطب ثم إلى غرناطة. 
وف حکم على بن يوسف انتقل إلى مراکش حیث أؤتمر به لقتله بالسم عام 
۸ ,۰ 

أثناء هذه الحياة المضطربة ظل ابن باجة مستمراً فى النظر إلى نفس الهدف؛ 
التذكير بالقصد الأخير لللاإنسان» وهو ما یدعوه « اتصال الحقل الانساني بالعقل 
الفعال» ومن خلال هذه اللخة الأرسطاطاليسية؛ المقصود تکامل عمل الانسان 
مع القصد الإههي الموصى لنا به بالرسالة. 

وكرس هذا البحث موَلفَيه الاساسيين: تدبير المتوحد ورسالة الوداع 
اللتين يلخص فيهما لتلميذ ماء الموضوعات الجوهرية. 

ينتقد ابن باجه الغزالي بأنه جرد الانسان من کل شيء وهو في تقدمه نحو 
الله؛ فبعد أن أنكر إمكانية المقاربة العقلية وخلط الفلسفة بأكملها مع فلسفة 
أرسطوء يدعونا الغزالي إلى المشاركة في تجربة صوفيةء قائمة على الإشراق الإهي؛ 
تجربة فردية لا تقع على امتداد مسالك العقل. 


۸۹ 


فقدت الفلسفة بعد الخزالي مكانتهاء كانت العدمية والإشراقية الصوفية 
تستبعدانها من ميدان الاعتقاد. فالفلسفة الإسلامية لن تعيش بعد الآن إلا في 
فارس وف إسبانيا. 

في اسبانيا سوف تع طريقان؛ الطريق التي شقها قبل الغزالي ابن مستره 
من خلال المتصوفة الأندلىي وسوف تزدهر بإبن عریی (١٥٦۱۱۔‏ ١١۱۲)ء‏ ثم للالتقاء 
معه بالتدرج إلى النسب الفارسي» والطریق التي ستحاول» انطلاقا من أبن باجةء 
أن تظهر بأن الانسان بنمؤ فكره وحده يستطيع التطابق مع «العقل الفعال» 
بحسب تعبير أرسطو وفيما وراء ذلك» يبدل الوصيء أن لا 3 إلا واحداً مح 
إرادة الله . 

وفيما وراء مصطلحات أرسطو وانحلال المنطق السكولاستيكي وتصنيفاته 
سوف نحاول إعادة رسم مسار فكر ابن باجه الأصلى الذي يلهم من خلال ابن 
طفيل»؛ فكر ابن رشد. في طريق العقل هذا نحو الإيمان e‏ ابن باجه 
بتهكمات المتعقبين ضيقي الفكر والورعين المتنسكين. وقال أحدهم وهو الفتح 
ابن خاقان في کتابه قلائد العقيان ف اہن باجه إنه کان؛ 

انل جفن الدين... هجر مفروضاً ومسنوناء فما يتشرع» 

ولا يأخذ ي غير الأباطيل ولا يشرع ۰٠‏ . ولا أف بباريه ومصوره... 

واقتصر على اطيثة» . 

على هذا النحو كان يعامل الفيلسوف الذي يكتب بروعة إن «العلم + 
يوضع من أجل أن يستخدمه الانسان لخايات أخرى». 

ذلك الذي كان ينيط بالعلم هذا القصد الوحيد؛ معرفة إرادة الله. الذي 
كان يدعو الإنسان إلى «التضحية بصورته الجسدية للاستجابة إلى صورته الروحية» 
«ذلك الذي داعيه ف عمله العقل المستقيمء > ومن لا يعير أي اهتمام للروح 
المحيوانية ولا لما يدث له» يستحق بان يسمی عمله إلمياً بدلا منه إنسانياء("“ 
)٠١(‏ رسالة الوداع ص/۳۷٠‏ . 
)٥۲(‏ تدبير المخوحد ص/۷٤‏ . 


ذلك الذي كان أخيراً وهو يتخذ لنفسه هدفاء في المدينة الفاضلة الكاملة التي «قد 
أعطي فيها کل إنسان أفضل ما هو محمك سخوه» ٩‏ يمز بدقه ماهو نمکن 
بجهود الانسان وحده وماهو ممكن فحسب بعون إهي ويدعو الإنسان إلى غايته 
الأ خير الاتحاد بالخالق . 
كان يدعو الانسان إلى تحقيق الجزء الإلهي من كيانهء ذلك الجزء الذي نفخ 
«فمن يعمل دف آخر غير استكمال ملكته التأملية. يعمل من 
أجل أن يکون الخير أفضل ما هو عليه لفسه: إن ينسی ذاته تق 
هذه هي كبرى موضوعات الاسلام الأندلسي» تلك الروحانية العليا التي 
يد عونا إليها ابن باجه بتدرج عقلافي من غاية اى غاية . («من الحقاصد 
الانسانية») . 
عشر بنهج الفيلسوف الكاثوليكي الفرنسي موريس بلونديل عندما يأخذ. وهو 
عاملاً في كل مرحلة على تفجير التناقضات أو التصور في كل غاية محدودة 
ترغمنا على «همك الأيدي إلى المحرر» أعني إلى الوعي بان الوحي جب أن ينوب 
عن العقل والمحايثة تنفتح على توالي الله لتقبل ال«نحمة» من رسالته. 


(۳ه)المصدر السابق ص/١٤‏ . 
٥ ٤(‏ )رسالة الوداع ص/۷١٠‏ . 


۹۱ 


إن ال«تحرك الأول»» لکي نستعمل من جديد عبارة أرسطو. عمل من 
قبل على المستويات الدنيا لإلمام كل شيء حركته الخاصة؛ للحجر سقوطهء للنبتة 
نموها للحیوان غریزته. 

فإذا نحن تيعتاء كما فعل مونك kصںN×‏ ملخص“ مۇلف ابن باجه 
الرثيس» تدبير المتوحد الذي قام به بالعبريةء وبا لمصطلحات الارسطاطاليسية. 
موسى النربولي Moise de Narbonee‏ (فیلسوف پېودي من القرن الرابع عشر)› 
فإنه تالف من نالي فصول هي مراحل الديالكتيك الداخلي للعمل. 

الفصلان الأولان يعرفان بخاصيات العمل الخاص بالانسان. 

فبخلاف حركات جيع كائنات الطبيعة الأخرى» الخاضعة للضرورة» كتب 
ابن باجه يقول:“ «كل فعل إنساني فهو فعل اختيار وأعني بالاختيار الإرادة 
الكائنة عن روية» وما يمتاز الإنسان به عن الجحماد وعن النبات أو الحيوان هو إذن 
الحرية: عمل مسبوق بمشروع؛ یمکن تنحیته أو انتخابه حتی وإن کان هذا 
الاختيار يتعارض من نزواتنا العفويةء مع رغباتنا الثانوية. 

وهذا لا ينطوي على أية ثنائية أفلاطونية بين النفس والجسد؛ الحيوانية 
ليست في أصلهاء معارضة للنفس العقلانية يجب عليها فحسب أن تكون ثابعة 
هاء وهذا التكامل في كل مستوى صفة ميزة لمسلك ابن باجه الذي لا يفترض فى 
روح القرآن نفسه»ء الزهد ولا يعتبر على منوال أفلوطين النفس كسجن للجسد. 
فان ابن باجه يجحدد هذا التوجه بوضوح تام؛ 

رأما من يفحل الفعل لأجل الرأي والصواب. ولا يلتفت إلى النفس 
البهيمية ولا ما بحدث فيهاء فذلك الإنسان اخلق به أن يكون فعله ذلك إلاهياً من 
أن يكون إنسانياً. ولذلك يجب أن يكون هذا الإنسان فاضلاً بالفضايل الشكلية. 
حتى يكون منتى قضت بذلك الأمر من جهة أن الرأي قضى به. وكون النفس 
(ه )١‏ النص الأصلي لابن باجة مفقود اليرم. 
(١د)‏ تدبير المحوحد ص/٦‏ . 


۹۲ 


البهيمية بهذه الحال هو نيلها الفضايل الشكليةء فإن الفضايل الشكلية إنما هي 
تمام النفس البهيمية. فلذلك كان الإنسان الإهي ضرورة فاضلا بالفضایل 
الشكلية.ء و بده ۰ وخالفت النفس البهيمية فيه العقل؛ 
كان ذلك الفعل إما ناقصاً أو مخروماً أو م يكن أصلاً. وكان عند فعله ذلك الفعل 
مکرهاً وکان عليه لأن النفس البهيمية سامعة مطيعة للنفس الناطقة 
بالطبعء إلا في الانسان الذي هو على غير المجرى الطبيعي مثل السبعئ الأخلاق . 
فلذلك من أفراط عليه الغضب. أشبه في هذا الوقت السبع في الأخلاق. ولذلك 
من كانت نفسه البهيمية تغلب نفسه الناطقة» حتى يكون ينهض عن شهوته 
المخالفة لرأيه دائماء فهو إنسان سَؤء البهيمة خير منه. وما أحسن ما قيل فيه إنه 
بهيمة لكن له فكرة إنسان يجيد بها ذلك الفعلء فلذلك تكون فكرته عند ذلك شراً 
زايداً في شره كالغذاء المحمود في البدن السقيم» كما يقوله ابقراط؛ «البدن الردي 
کلما غذوته زدته شرأ». وقد لخصنا هذا فيما كتبناه في شرح السابعة من السماع 
وتقصيناه هناك . 

وقد تبين ما الفعل الإنساني وما الفح البهيمي وما الفعل الجماديٰ. 
وهذه جميع الأفعال التي توجد للإنسان» وکل واحد من هذه جنس لا تحته. 
فالفعل الجحمادي ظاهر أنه اضطرار لا اختیار فيه كما قلناه فليس لشيء أصلاء 
ولذلك ليس لنا أن لا نفعله لأن الحركة فيه ليست من تلقائناء والفعل البهيمي 

هو أيضاً لا من أجل شيء إلا أنه من تلقائناء ولذلك إلينا أن نقف متى شئنا 

فظاهر أنه إذا إنما يجب أن تحدد الخايات في الأفعال الانسانية فقط [۴.168.۷] . 

الخاصة الثانية للحعمل الانسافيي الصرف بعد الحرية (أعني النضالي 
بالنسبة لحركات كائنات الطبيعة الأخرى الضرورية على نحو دقيق) هي ألا تكون 
ط متوحدة: فالحكمة تقتضي وجود الأمة. ۰ 

وما من أمة من هذه الأمم التاريخية الحقيقية هي مدينة فاضلة؛ أنظمة 
ارستقراطية واوليغارشية وديموقراطية وملكية. جيعها تحرف ضلالاا. قال 
«متوحد» الذي يرى أن يطور أبعاده الروحية الإنسانية والإههية الخاصة به لا يمكنه 
إذن الانقياد للأخذ بطباع وقوانين تلك المجتمعات الضالة. فهو فيهاء تماما على 


۹۳ 


العكس ك«أجنبي - غريب» بالنسبة لمؤسساتها ولطرق الحياة فيها. ولكنه يحمل 
في ذاته صورة أمة متتالية ويعيش وفقاً لقوانينها. ولا حاجة «نظام» أمة الحكماء 
المثاليينء هذه للأطباء لأن كل واحد فيها يتغذى ويسلك وفقاً للشريعة التي تتيح 
لكل مخلوق بأن ينمو باتساق حتى تمام كمال طبيعته» ولا حاجة فبها للقضاة, 
لأن الصلاة بين المواطين قد أسست على الحب وليس على عدالة قسريةء بل 
ليست بحاجة إلى الأخلاق ولا إلى «أطباء نفوس» لأنه عندما يفكر كل واحد 
ويعمل باستقامة. بلا خطأً ولا حيلة لا يكون نة ضرورة لاقامة المؤسسات 
وتقنين الأخلاق . 

قال «متوحدون» يعيشون هكذا في هذه الجحمهورية الكاملة من الحكماء 
حیٹ يکون الله وحده هو طبيب أجسامهم ونفوسهم. 

أما الفصول الأربعة المتتالية )1.٥.4.۳(‏ فإنها من خلال المصطلحات 
الأرسطاطاليسية لل«صور» (الميولانية والروحية؛ الخ) و«عقول» (عقل منبثق» 
فاعلء الخ٠٠)‏ تعالج إذا ما ترجمناها إلى كلمات بسيطة مراتب المقاصد التي تناط 
بالعمل. 

إن السمة الأبرز في هذا الحدل الصاعد هو أنه يقع دائماً داخل العمل . 
فهناك من جهة أخرى تنافر دوماً بين حركته الداخلية والكلام والمقولات 
الارسطاطاليسية التي يتضح فيها. فإن الروح السامية أساساً هي التي تحرك ابن 
باجه ومبدأها ومصدرها هو التفكير في فعل الله الخالق» على حين أن الفكر 
اليوناني وخاصة فكر أرسطو يتمسك بتحديد وتصنيف الموجودات بواسطة المفاهيم 
وضمن الماهية والصورة. 

فهناك تعارض جذري بين فلسفة الوجود وفاسفة الفغل . 

فلأنه م يتصور إمكانية فلسفة للفعل. ألغى الغزالي كل فلسفته. 


(۷ه)تدبير المتوحد الفصل الثاني. 


٤ 


وعظمة ابن باجه paeeصAve‏ أنه كان على العكس. رائد هذه المغامرة 
الجديدة في الفكر» وسبب ضعفه أنه ل يتجهزء من أجل القيام بذلك إلا بمنهج 
وبلغة غير وافين بالغرض. فكل عمل إنساني بحث» يكون بالنسبة لإبن باجه 
مسبوقاً بالوعي بهدفه" إن الوجود القبلي هذا المشروع (أرسطو كان يقول 
«الكمال الأول») يقود كل عمل يتيح تحديد مستويات العمل وقيمته الروحية 
بدلالة ما دف إليهء وابن باجه يعدد بصورة خاصة» ويسلسل ؛ 

ا. الأفعال التي ها جرد هدف المعاش أو المتعة الجسدية (الأكلء الشرب؛ 
الملبس» المسكنء إلخ.٠)‏ إنها تتعلق بجسدنا وابن باجه يشير إلى أنه بحسن عدم 
التغاضي عنها. 

۲. الأفعال التي ترمي إلى تمذيب حياتنا اليومية ونعومتهاء إنامة» ترفء 
تسالي» مسرات» التي لا تتعلق فحسب بالجسد ولكن بالذهن والعقل؛ على 
سبيل المثال دراسة العلوم والفنون. الثقافة عموماًء الرامية إلى اكتمالنا الخاص. 

۴ الأفعال التي لا تكون فحسب غير نفعية ولكن لا تكون نما أهداف 
فردية وإنما عامة. وبهذا النمط من العمل الروحي البحث يبلغ ال«متوحد» غايته 
الأخيرة. 

هذا التمييز وهذا التسلسل التدريجى بين الخايات الجحسدية والخايات 
الرزخية الفرفية والغابات اأروخة الام لا بترن اله أن ضعت امترات 
العليا الدنيا. 


(۸٥)هنا‏ كذلك نجد تصور ابن باجة للعلاقات بين عمل الحيوان وعمل الإنسان حدياً بصررة 
مذهلة. فمن فيكو وفخته في القرن الثامن عشر إلى كارل ما ركس في القرن التاسع يتردد هذا 
الموضوع. إن ماركس مفلا يكتب في الرأس مال: «العمل الإنسائي هو العمل المسبوق بوعي 
غاياته. [...] فما يفرق بين أقل المهندسين المعماريين مهارة» وعمل الدحلة النبيرة هو أن هدف 
العمل كان موجوداً من قبل لدى المهندس ولم يكن موجوداً لدى النحلة»؛ ررأس الال ج ١‏ 
ص/۱۸۱ . 


ویقول ابن باجه بوضوح تام: إلا أنه كما يجب على الروحاني أن يفعل 
الأفعال الروحانية لذاتهاء كذلك الفيلسوف يجب أن يفعل كثيراً من الأفعال 
الروحانيةء لكن لا لذاتهاء ويفحل جميع الأفعال العقلية لذاتا. فالبجسمانية هو 
الإنسان موجود. وبالروحانية هو أشرف.» بالعقلية هو إلهي فاضل. فذو الحكمة 
ضرورة انسان فاضل إلهي» وهو يأخذ من كل فعل أفضلهء ويشارك كل طبقة في 
أفضل أحوإههم الخاصة بهم» وينفرد عنهم بأفضل الأفعال وأكرمهاء وإذا بلغ الغاية 
القصوى من تلك العقول» وصدق عليه أنه إلمي فقطء وارتفعت عنه أوصاف 
الحسية الفانيةء وأوصاف الروحانية الرفيعةء ولاق به وصف إهي بسيط . 


وهذه كلها قد تكون للمتوحد. دون المدينة الكاملة. ولا يكون البرتبتين 
الأوليين جزء هله المدينة ولا غايتهاء ولا فاعلهاء ولا حافظها. وهلذه الثالثة قد 
لا يكون بها جزء هله المدينةء بل يكون غايتها المقصودةء إذ لا يمكن أن يكون 
حافظهاء ولا فاعهاء» وهو متوحد. فقد تبين بذا الول مرتبة الروحانية من 
الجسمانيةء وأنها أشرف»"'. 


ويعيّن لنا الفصلان الأخيران المدف النهائي» مذكران بال«إنسان الفاضل 
تماماء بالمهدي»" فالهدف النهائي لا يمكن أن يوجد في العلوم والتقنيات (من 
الزراعة إلى الفيزياء أوالطب» التي تتعلقق بالجسم)ء ولا حتى في أعمال الثقافة 
(من الرياضيات إلى الفنون وإلى الشعر)؛ «إن الغاية القصوى التي يجب على 
ا «متوحد» المتشوق للاتصال بالالق» أن يتحرك إليها هي فيما وراء مرتبة 


٩(‏ ه) تدبير المتوحد فصل خامس. 

)1٠(‏ اطلقت كلمة «مهدي» على الإمام الثاني عشر والأحير من سلالة علي التي عاشت في القرن 
القالث... [المهدي المشار إليه في النص العربي هو اللئليفة العباسي الفالث. وقد فهم (مونك) 
حطا أنه المهدي رالإمام الثاني عش وأحذه غارودي على علاته» راجعم ص/٠١؛‏ والحاشية 
MINK, Melanges, faris 1859, B, 401 .(\)‏ اkلراجzع‏ 


۹٦ 


المعقولات الروحانية العامة. إنه لا يعقل إلا نفسهء ولكنه لا يعقل نفسه بالذات 
من غير تجريد. وهذه هي الغاية من جميع الحرکات»''. 

إن بحث ابن باجه غير مستكمل» إنه لا يقول لنا كيف يحدث الانتقال 
الأخير: التقاء الروح الانسانية ف منتهاها بالخالق ويالمطلق. إنه لاشك لمن طبيعة 
هذه الحركة نفسها من المفارقة ألا تكون قابلة للتحليل؛ إن «رسالة الوداع» تنبىء 
ف الواقع انه لإتمام هذا اللقاء فلابد من «معونة إهية» . 

التناقض جذري مع وضع الغزالي الذي» بعد أن قضى على الفلسفةء يدعو 
إلى الاشراق الروحى للمتصوفة. عند ابن باجه أن الفلسفة. بعد أن تكون قد 
تمت على وجه الدقة. كامل إمكانياتها كافة تستطيع الانفتاح على الرحجة 
والاعتراف بأن الله يكي يكشف للناس غايتهم النهائية أرسل إليهم الأنبياء. 

بالفلسفة يؤدي الانسان مهمته ويمضي إلى ناية «ماهو من نسق الممكن 
الانسالي» ويعحي «ماهو من نسق الممكن الإهي». 

ویتم الانتصار على الموت منذ هذا العام عندما يدخل الانسان في سرمدية 
الرحمة وهذا هو هنا المدف الأقصى للعلم بكامله الذي ليس فحسب وسيلة 
يستخدمها الانسان لتحيق مشاريع محدودة وإنما غاية» هي الاصغاء إلى إرادة الله 
وإنجازها. 

ولسوف تواتينا الفرصة لإظهار أن الفلاسفة الثلاثة الحظام الذين يأتون 
بعده: ابن طفیل وابن میمون وابن رشد )۸۷٠۲٣٠۲5(‏ يواصلون في الطريق الذي 
شقّه حتى إلى أن يشق ابن عرب انطلاقاً من ابن مسثرةء والتجربة الصوفيةء طريقا 
آخر في هذا المجال. 


)٦١(‏ [هذا الاقتباس اعتعمد فيه مونك على الأصل العبري نص تدبير المتوحد» وهو غير موجود في 
الخ العربية في نهاية الباب الثامن. راجع (موئك) المصدر الساہق» ص ص ٤٠١۹٤٤٤٩‏ 
راجع أيضاً د. معن زيادة» الح ركة من الطبيعة إلى ما بعد الطبيعة بیروت ٠۹۸۰۰‏ ص/١١١‏ 
(حاشية ])۷١‏ . المراجع. 


۹۷ 


ولکن تاثیر ابن با جه يمضي اى ماوراأء ذللك" , اى أبعد» وبداءة المر ف 
اللاهوت ف الفلسفة |١‏ يحيةء فان البیرت الکبیر dددإG ٥۲۲ 1٥‏ ط۸1 پعود وھو 
تشهد بابن باجه للأخذ بنظر بيته في الممكن الانسالي والممكن الإلهي؛ 


«وأضاف ابن باجة. .. أن الإنسان بحسب عقله له قوتان؛ الأولى 
هى قوة المتخيلة والثانية إلمية يتصل بواسطتها باآثار العقول المفارقة 
بالانسائية يعقل الفاهيم المتحدة بالادة. وبالإية يدرك الفارقت"'. 
أطروحة ابن رشد وأطروحة ابن باجه يي وحدة النفوس“'. 


ففي کتابه سوماکونترا جنتیلیس (SummsContraGentiles‏ باجم 
القديس توما الاكوينى نظرية ابن باجه في إمكانية معرفة تذهب حتى خاصية 
ما وراء التجريد. بيد أن ابن باجهء وهو الشاهد الرئيسي على الفلسفة الإسلامية 
في شبه الجزيرة الايبيرية كان الرائد في هذا التصوف العقلانيء الذي يجعل من 
الغلسفة صلة بين العلم والإيمان ويدعو إلى التفكير في غايات العلمء وهذه هي 
الحكمةء وإلى الوعي بحدود العلم ومسلماته وهذا هو الطريق إلى الإيمان. 


انه لفي هذا المعنى استطاع رینان أن یقول؛ «إن الفلسفة العربية هي 
بالتاکيد حدث . هائل في حوليات الفكر الى 


Georges Zainaty: La morale dAvernpace, Chap. V; Loi la انظر في هذا اض ع‎ )٦۲( 
.pasterite dAvenpace (P71 alafîn) ed... Paris 19 

Albert Le Grand, Deanlma lib III! tr IH, ecrp. VIII (op. Omn, t VII Paris 1) ed. (1T) 
Clement Straiek, Axhendorff 1968 , 

Saint Thomas dAquin, Cammentaire du traité de I'ãme dAristate (ed, louvain (1 f) 
„1923 P554) 

Summa contra Gentiles ed, Letherllux 195... Lwer III charp. XLI P177. (1°) 

Ernest Renan Averroêş et averrolsme, in Quvres completes Calmann Levy 1949 (1) 
t JI Pl]6, 


۹۸ 


ولم يكن في وسع الأمر أن يكون هكذا إلا بعد أن قضى الغزالي على 
الفلسفة الإسلامية في الشرق» ونفخ فيها ابن باجه في الأندلسي روحا جديدا. 
ففي هذين النسقين» الذاهب أحدها من ابن مسرة إلى ابن عري» والآخر 
من ابن باجة إلى ابن رشد. طرحت الفلسفة الاسلامية الأندلسية المسألة 
الأساسية لكل فلسفة: وهي مسألة الغايات القصوى للحياة انطلاقاً من تساؤل 
حول معنى وغايات العقل . 
E F# F%*‏ 


۹۹ 


م ابن طفیل القادشی (١١٠۱۔ )۱٠۸١‏ 


ان استمرارية نفس التفكير فى قدرة الانسان على اكتشاف الغايات الأخيرة 
لعمله» بجدلية فلسفية تصعد من غايات إلى غايات وتبدل فى مرحلتها الأخيرة 
بالوحي» هي الموضوع الأكبر للفلسفة الاسلامية الأندلسية. فهو هيمن على آثار 
ابن طفیيل . 

کان ابن باجه قد رسم خط السير هذا بمنهاج تفكير ال«متوحد» الذي 
كتبه» عائشاً في مجتمعات ناقصةء ولكنه قادر على أن يتجرد من مغرياتما الوثنية في 
الببحث عن غايته الوحيدة. 

وبلغ ابن طفيل ناية المطاف» في روايته الفلسفية حي بن بقظان. حيث 
يخلق القصة الخيالية لشخص «متوحد» لا يكون فحسب «غريبا» في المدينة 
النجسةء ولكنه متوحد تمام التوحد في جزيرة يباب وسالكاً بوسائله الفكرية 
الخاصة وتجاربه في نفس الطريق. 

يقول في مقدمة قصته الخيالية عن ابن باجه؛ «وم يكن فيهم أثقب ذهناء 
ولا أصح نظراً ولا أصدق رؤية» "٠.‏ 

وإنه لأمر ذو دلالة من جهة أخرى أن يكون الملخص الوحيد الذي نملكه 
عن مؤلف ابن باجه المفقود حول «المتوحد» قد كتبه بالعبرية موسى الناريولي 
(القرن الراب عشر) Nab”‏ عل مءiه»‏ على وجه الدقة في الشرح الذي قام به 
لأعمال ابن طفيل» بمقدار ما كان يبدو له ضروريا الإشارة إلى صلة النسب 


(TY)‏ حي بن يقظان. 


اظهار كيف تمکن کائن بشري» نوع من آدم جديد» ۾ تكن له صلة قط 
من قبل ببشر آخرين أو بثقافاتهم واعتقادهم» من أن يكتشف بنفسه القوانين 
الأساسية للعلم وللأخلاق وللدين. وكان ابن طفيل أول من حاول ذلك: كان 
بذلك يتابع مسار فكر ابن باجه الذي سوف بقول عنه ابن رشد في ناية كتابه 
حول «امكانية الاتصال» (بين عقل الانسان والنور الإهمي)ء إنه «الوحيد الذي 
عالج هذا الموضوع ومامن واحد من أولئك الذين أتوا قبله تقدموه أو تخطوه في 
هذه النقطة» . 

كان هذا المشروع على قطيعة تامة مع نواهي الغزالي التي استبعدت 
الفلسفة من وسائل الوصول إلى الإيمان. وقد فضح ابن طفيل هذه 
التداقضات “^ 

بل على العكس فقد تلاقی مشروع ابن عقيل «الفساقة الشرقية» أو 
«فلسفة الاشراق» لابن سيناء التي أدانما الغزالي وكان يحرم قراءتها 

وقد أعطى ابن سينا في مطلع «كتاب النجاة»(۲۲/۱) هذا التعريف 
الموجود في أساس تأملات ابن باجه وابن طفيل: قال: أما اسمي ونسبي 
فحي بن يقظان. .. وأما حرفتي فالسياحة في أقطار العوام التي أحطت بها بخبرا 
ووجهي إلى أي. ٠.‏ فقال: «إن علم الفراسة لمن العلوم التي تنقدها عائدتا نقد 
فیعلن ما يسره من سجيته» فيکون تبسطك إليه وتقلصط عنه بحسبه» وإن 
الفراسة لتدل منك على عفو من الخلائق» ومتنفس من الطين. وموات من 
الطبائع...»“. 

ومنذ السطور الأولى في كتابه حيا ابن طفيل ابن سينا واعترف بدينه نحوه 
وكتب في استهلاله الى الذي طلب منه تاليف هذا الكتاب فقال؛ «طلبت 


(1۸) المصدر السابق. 

« اللص الفرنسي غير موجود في كتاب الدجاة ولا في رسالة ابن سينا يحي ابن يفظان ولا توجد 
في كتب ابن سينا رسالة أو كتاب بعنى ١٥«و٣۷إاءل‏ غير كتاب العجارة المرافق أحذته من 
متسه رسالة حي بن يقظان لاہن سینا تحقيق أحمد أمين ص/٣‏ ؛ . 


مني .۰ NIE‏ ث إليك ما أمكنني بثه من أسرار الحكمة الشرقية التي ذكرها 
الشيخ الرئيس أبو علي بن سيناء . 

هذه ال«فلسفة المشرقية» التي تصورها ابن سينا والتي بلغت أوجها في 
فارس حیث ولدت مع السهروردي »)۱۹1٠٠٠١(‏ قد أنجبت أغنى ما في الفكر 
الاسلامي الذي هو بالسليقة فكر فلسفي «تنبؤي» بمعنى ان موضوعه الرئيس 

هو التفكير في معنى فعل الله الخالق وف الوحي التنبوثي؛ فلسفة «مشرقية» 
بمعناها المزدوج الذي أشار إليه هنري كوربان؛ فلسفة مولودة في الشرق» في آسيا 
ويبخاصةء بالمعنى الاشتقاقي لكلمة «شرق» (مكان «شروق» الشمس) فلسفة 
النور؛ اشراقات الفكرء بالعقل بداءةء التي يعلم القرآن في كل صفحة مارسته 
بالتفكير وعندما يكون العقل قد بذل كافة امكانياته وبلغ ناياتهء الانفتاح على 
الوحي الذي يضي ء العقل ہرسالته. 

حقيقة إن هذا الكشف العظيم» حتى عند ابن سيناء الاسلامي الصرفء 
هو تطفلي بل وأحياناً مستور بتأثير أرسطو الذي يناقض فكره كل تفكير حول 
الخلق والوحي. 

و ج ان ا ا ن و ا فإنه يفتح للفلسفة الاسلامية 
طریقا سھلا" هو الطریق الموحی به من «٥إنهمم‏ زونہ وازه٥ع»‏ '" حکايات 
وحي . 

فهناء فيما وراء المنطق الإرسطاطاليسي الذي ذكرنا به كيف كان يدع 
الحقيقة الواقعة الحية والمبدعة تفوته› وکیف کان یمیت الياة بتجمیدها وبرفض 
التناقضات فیها التى تود المنجزات المبدعةء أشاء ابن سینا مسلکاً خا 
بإفساحه المجال للجيل المبدعء إلى انبثاقاته وإلى اخفاقاتهء فإنه باشر طريقاً جديدا 
لسيرورة الفكرء طريقاً مثل تقدما من خلال السهروردي» بل وأكثر من ذلك لما 


(1۹) المصدر السابق ص/۷ . 
(۰ ۷)ترجمة وشرح في هنري کوربان ١٣!ھ‏ ٥وا‏ ۷ ازعم 1٥‏ ٤ء‏ ٥ص‏ !از ہرغ انعرناسیوئال ۱۹۷۹ . 
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سری من خلال ابن عریي» مسارات الفکر اخحدیٹ: من التخيْل المفارق عندما 
کانت إلى مسارات غاستون باشلار arاeءط8ac‏ «هtیaوÈ‏ حول الفکر 
اللا ارسطاطاليسي واللا ديكاري. الذي تكون الحقيقة بالنسبة له دائماً ضلالا 
وجياً مقذماً. 

وقد حاول الغزالي تحطيم هذا الاندفاع الرائع للفكر الاسلامي» عاملاً هكذا 
على اعقام فكر وحتى الدين م يسلموا من نفوذه. فبدلاً من أن يرى في الوحي 
المبدأ المحبي للفلسفة مادام م يعد يُنظر إلى العقل (ليس عقل أرسطو المبتور وإنما 
الفكر الحيح) كترقي إليها. 

وكانت الفلسفة على الأقل لدى الذين ظلوا مقيدين بمقولات أرسطو 
مكرهة على الإنزواء في موقف الدفاع. كانت مفطرة إلى تبرئة نفسها من 
الاهامات بالكفرء فتقلصت هكذا الى البرهان بأن أرسطو متوافق مع القرآن . 
(تماماً كما سوف يبذل جهده القديس توما الاكويني في المنظور المسيحي» 
ل«تکیلیل رأس» أرسطو لیجعل من فکره هیکلاً للاهوت) وکثیراً جداً ما قاد هذا 
المنظور المشوه المؤرخين إلى تقليص الفلسفة الاسلامية لحصرها بجهد التوفيق بين 
الدين وفلسفة «الفلاسفة»". 

والحال أن كتاب ابن طفيل يتجاوز بما لا يقاس هذا الجحدل؛ ذلك أن 
اسقاط هذا الملخطط الخيالي استعاديا على الماضي» كان فحسب انطلاقا من ابن 
رشد ومن جدله ضد الغزالي بتشويه منظورات وتفسير ترقي الفكر الاسلامي على 
هذا النحو في الاندلس. 

ان ابن طفيل م يكن فحسب طبعه اولي من الخلاف مع ابن رشد. فهو 
يوضح الروحية الخاصة لل«فلسفة الشرقية»: وعلى الرغم من أنه يبقى أحياناًء 
وبخاصة في فصله الأول عن الأجسامء متدبقاً بالركانة أورسطاطانيسية في الجوهرء 
والأشكال والحوادث. .الخ" فإنه يبسط حركة الروحانية الاسلامية الفخيمة 


(۷۱) ليون غوتیه: ابن طفیل: مدشورات فرین ص/۹٩۸‏ . 
(۷۲) حي بن یقظان ص. ص ٦۷-۰۹‏ . 


التي ستزهر (خارجاً عن معترضة الخزالي) بابن عربي في اسبانيا قبل اقامة الفلسفة 
اللاسلامية ف الخرب ب« حرنب الاستبرداد» . 

ولسوف تحيا الشعلة بعد ذلك في الشرق بالسهروردي. وكانت هجرة أبن 
عربي من الاندلس إلى دمشق رمز هذا الالتقاء بين أشد مركزي حياة للفكر 
الاسلامي؛: ف الاندلس بالنسبة للخرب وف فارس بالنسبة مرق 

وقد استأنف ابن طفيل . كحلقة جوهرية في هذه السلالة الروحيةء المسألة 
من النقطة التي خلفها فيها ابن سينا ودمج فيها اسهامات ابن باجه ليعمل من 

ومن قبل ذکر ابن سینا فی نحص onاوذہ‏ واأءءإ وء الشخصيات الرمزبة 
وحبكة ابن طفیل الروائيةء الذي قال ف مقدمته: «فأنا واصف لك قصة حي بن 
يقظان وأسال وسلامات الذين سماهم الشيخ ابو على (اہن سا 

كل شخصية تسد حقيقة روحية واقعة؛ حوخ هو الفكر الحي داثما الذي 
من الصلصال الأصلي يرتفع إلى أسمى اشراقات العقل حتى الرؤيا الصوفية التي 
ثتعیده اى الله الذي خلقه «ونفخ فيه من روحه» (وهلا هو رمز مایدعی ف اللخة 
الأرسطاطاليسية «العقل الفعاJ (Lintellect actif‏ . 

وآسال هو المسلم التقي الذي كانت له معرفة بالوحي وبالتقالید» ولکنه 
يبقى منفحتا على المستقبل ومستعدا لتلقي الوضوح كله الذي يمكن أن تجلبه له 
فلسفه حي لکي يعيش اعتقاده ف داخلية کر أما سلامان ورفاقه فيمثلون 
حمهرة المؤمنين السجناء في تقاليدهم وفي طقوسهم» عاجزين عن تلقي الرسالة 
بخلاف طريق السلطة والممارسة النمطيةء نابذين على هذا النحو آسال وكذلك 


(۷۳) فیما عدا مؤلفات كوربان الرئيسية في «الأسلام الريرائي» انظر كذلك محمد., ما وراء الطبعة 
في فارس. طہٻعة سندباد: باریس A۹‏ 
٤(‏ ۷) حي بن يقظان المصدر السابق ص/۸ . 
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وليس المعقود مع ذلك قط «جازا» أعني جرد إلباس روائي لأفكار يمكن 
صياغتها بلخة التجريد. بل على العكکس القصود «رموز» لتعبير شعري قادر على 
جعل اللامرئي مرثیا: وما لا يمکن ادراكه بالحواس أو تحديده بالمفاهيم يمكن 
تعيينه أو اظهاره بالمجاز. 

فإن كتاب ابن طفيل هو من نسق الرمز من المسارة الخفية. ينبؤنا المؤلف 
انه یبوح لا «باسرار الفلسلفة المشرقية» 

ان البطل حي (الذي ينقل لنا فيه ابن طفيل على صعيد الاسطورة تجربته 
الروحية الخاصة اليسرة ذاتية) قد ولد بدون تركة ثقافية انسانية. 

ف الروايتين اللتبن اعطيتا لنا عن ولادته فإنه يعرف أبا ولا أمأ: سواء 
أکان کادم جبل من غرین أم انه كموسى القت به امه في الماء على غير هدى. 

فا لجزيرة المقفرة التي سيعيش فيها ترضعه غزالى فقدت رشأهان وقد جذبا 
اليه صراخه. 

ف رواية التولد الذاتي تتضصح عناية اده ال «يقظان» من لاینام ابدا الذي 
لايتوقف عن الخلق كما قيل ف القرآن والذي هو ابو ال «حي» كما هو خالق جميع 
الاشياء بحسب التشبيه الجميل الوارد من ابن طفيل: ان نور الشمس للعام هو 
مایکون الله للنفس(ص۲۸) 

وححدث ان هذا النور يغخني کل مایصل اليه و «شيء کھذا لاحدٹ الا لدی 
الانبياء» (ص۲۹) 

ف الروايتين هل يوضصح موقف الخرالة, سلفا وحدة میم الكائنات اخية؟ 
تلك الوحدة التي سوف يعیها حبي فيما بعد بصورة عامةء 

«تم کان جمعح ٤‏ نفسه جنس الحيوان وجنس النبات فيراها حميعا 
متفقن ق الاغتداء والنمى الا ان الحيوان يزيد عل البات بفضل الحس 
والادراك والتحرك. وربما ظهر ٤‏ النبات شي ء شبیه بهء مٹل حول وجوه 
الزهر ای جهة الشمس › ورك عروقه ال جهۀ الخذاء واشباه ذلك فظهر 
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له ېدا التأملى ان النبات والحيوان شي ء واحد» پسپب شي ء واحد مشتزك 

هما هو ٤‏ إحدها تم واک 

المسالة الأول التي تفرض نفسها على عصامينا هي اذن مسالة العلاقات 
بين الواحد والكثرة وبدون ان ندخل في تفاصيل تلف المسائل التي يثيرها في 
الفلك . 

ان ابن طفیل وهو العام الوسوعي؛ طبیب وعام فلك كما هو فيلسوف 
ولاهوي سوق فرضیات (ص؟۷۲ ۔ )۷١‏ وضعت نظام بطليموس قبل كوبرنيك 
باربعة قرون ۱٤۷۳(‏ ۔ )٠٥١۳‏ موضع الشك. 

يستشهد ابن رشد بابن طفيل في كتاب الآثار العلوية كعإهمام» 
(الكتاب الثاني) وف شر حه «الأوسط» على «ماوراء الطبيعة» لأرسطو (الكتاب 
excentriques et les epicyeles‏ مشيرا ال المساهة الحامة التي قدمها ابن 
طفيل في هذه المسالة. 

واخيرا فإن عالم الفلك الاندلسي العظيم البتروجي أعه!ء۸18 في مطلع 
القرن الثالٹ عشر (واسمه عند اللاتين البتراجيوس) ف مقدمته للبحٹ الذي 
حاول فبه احلال فرضیات الخری محل فرضیات بطلیموس يتكلم عن «أستاذه» 
ابن طفيل على النحو التالي؛ 

«هل تعلم ياخي ان القاضي الشھیر اہا بكر بن. طفيل كان يقول لنا 

ان وجد نظاما فلكي «مبادىء لختلف هذه الحركات» غير المبادىء التي 

وضعها بطلیموس ومن دون اقرار بالمتداخلات والتدويرات وہذا النظام 

کما کان يقول» تکون یع هذه الحرکات قد ٿبتت ولاينجم عن ذلك شيء 


(٥۷)نفس‏ المصدر ص/ ٥٦‏ 


من الخطاً. كما أنه وعد بأن يكتب ف هذا الامرء واصبح مقامه الرفيع يى هذا 
العلم معروفاه . 
وأما المسألة الثانية فسوف تكون هي التالية؛ هل العام هو أزلي م مخلوق؟ 
وكانت هذه المسألة تبدو جوهرية في زمنه. فابن رشد يذكر انه عندما 
قدمه ابن طفيل الى سلطان الموحدين ابي يعقوب يوسف (۱1۳ .۔ )۱۸٤‏ الذي 
کان وزيره وطبيبه في ان واحد» كان السؤال الاول الذي طرحه عليه العاهل هو 
ازلية العام اوخلقه ولا م يكن ابن رشد يعرف على وجه الدقة ما امكن لابن 
طفيل ان يقول للاأمير عن هذا الموضوع التزم صمتاً خو فلم يکن یمزح مع 
الموحدين في صحة المحتقد. 
ان فکر ابن طفیل یتضح بکٹیر من الانفتاح فی کتابه کما بلي؛ 
«فلما تبین له انه كله كشخص واحد ل الحقيقة واتحدث عنده 
أجزاؤه الكثيرة بنوع من النظر الذي اتحدث به عنده الاجسام التي ي عا 
الكون والفناء تفكر فى العام بجملته هل هو شيء حدث بعد أن م يكن 
وخرج الى الوجود بحد العدم؟ أو هو امر کان مو دا یما سلف و يسېقه 
العدح بوجه من الوجوه؟ .... ف ذلك وح يرجح عنده أحد الحكمين 
على الآخر» ( ص )۷١ . ۹٩۷‏ 
«فلما أعياه ذلك جعل يتفكر ماالذي يلزم عن كل واحد من الاعتقادين 
فلعل اللازم عٺهما يکون شیا واحدا فرأی انه ان اعتقد حدوثٹ العا 
وخروجه ال الوجود بحد العدح فاللازم عن ذلك ضزورة انه لايمکن ان 
خرج الى الوجود بنفسه وانه لابد له من فاعل يخرجه الى الوجود وان ذلك 
الفاعل لايمكن إن يدرك شي ء من اواس لأنه ادرك شي ء من الحواس 
لكان جسما من الاجسام ولو كان جسما من الاجسام لكان من جملة 
العام. وكان حادثا واحتاج الى محدث ولو كان ذلك المحدث الثاني ايضا 
جسما لاحتاج الى محدث ثالث والثالث الى رابع ويتسلسل ذلك الى غير 
ناية وهو باطل فاذن لابد للعام من فاعل ليس بجسم؛ واذا ۾ يكن جسما 
فليس الى ادراکه شيء من الحواس سبيل لان المحواس الخمس لاتدرك الك 
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الاجسام او مايلحق الاجسام» وغذا لايمكن ان جس فلا يمكن ان يتخيل . لأن 
التخيل ليس شيا إلا احضار صور المحسوسات بعد غيبتهاء ٠‏ وإذا ۾ يجن جسما 
فصفات الاجسام كلها تستحيل عليه وول صفات الاجسام هو الامتداد ى الطول 
والعرض والعمق› > وهو منزه عن ذلك وعن .تيح مايتبع هذا الوصف من صفات 
الاجسام. ٠‏ واذا کان فاع لعا فهو لاحالة قادر علي عليه وعاڂ به «الا يعلم من خلق 
وهو اللطيف البير» .)۷١(‏ 
إن حكمة ابن طفيل ۔ وحي» الناطق باسمه . هي في ان يَفهم أنه لا 
الاخلاق ولا الايمانء يتعلقان بالحواب المعطى من العلوم على هذه الفرضيات 
المتعلقة بنشأة الكون . ففي المنظورين› منظور الانبثاق او الازلية او منظور الخلق؛ 
ان المصادرة الاهية تبقى 
«فانتهى نظره مذ االطريق الى ماانتهى اليه بالطريق الاول وم يضره 
ق ذلك تشککه ف قدح العام او حلوثه وصح له على الوجهين جیعا وجود 
فاعل غير جسم ولامتصل بجسم ولامنفصل عنه ولا داخل فيه ولاخارج 
عنهء» إذ؛ الاتصال والانفصال والدخول هي کلھها صفات الاجسام وهو منزه 
عنها. 
ولا كائت الادة من كل جسم مفتقرة الى الصورة لایصح وجودها الا من 
فعل هدا الفاعل واله لاقيام لشي ء منها الا ٻه فهو اذن علة ها وهي 
معلومة له سواء أكانت محدثى الوجود» بعد ان سبقها العدم او كانت 
لاابتداء ها من جهة الزمانن وم يسبةها العدم قط فإها على كلا الحالتين 
معلولةء ومفتقرة الى الفاعل» متعلقة الوجود بهء ولولا دوامه ج تدم» ولوك 
ف ۾ توجد ولولا قدمه ۾ تكن قديمة وهو ف ذاته غني عنهاء (۷4) 
ويکتفی ابن طفيل اذن وفقا لتعاليم القرآن المستمرة ة التي تقص علينا ان 
الله يقول شي ء: « کن فيڪون» (قرآن 7/) من دون ان يدخل ف 
التفاصيل حول الطريقة التي أحدث فیھا وہہاء بان يقرا ف کل حدث «اشارة» 
عل وجود الله وعمله. 
ولڪن جميع هذه التجلیات ءعنموطم‌ذمګ من الله بما ہا جائزة؛ 
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«فلما تبن له ان كمال ذاته ولدتا اتما هو بمشاحدة ذلك الموجود 

الواجب الوجود على الدوام» مشاهدة بالفعل أبداً حتى لايعرض عنه طرفة 

عين لڪکي توافيه مبيته» وهو ف حال المشاهدة بالفعلء فتتصل لذاته دون 

أن يتخللها أج» (۸۳) 

« ولا کان قد اعتبر احوال الحیوان ولم یر فیها مایظن به انه شعر بالموجود 
الواجب الوجود» وقد كان على علم من ذاته انها قد شعرت به» قطع بذلك على 
انه الحيوان المعتدل الروح. . وانه انما خلق لغاية أخرى واعد لامر عظيم لم يعد له 
شيء من أنواع الحیوان» (۱۸۸ ۔ )۱۸٩‏ 

وا منه بأن انبل جزء فيه هو نفسه يوصله الى معرفة الموجود الواجب 
الوجود وانه بالتالي يقتضي بحعضس الشبه 0 هذا الموجود فإنه طفق یمارس زهدا 
یذکر بزهد الروحیین البوذیین: یمکث ساكنا في كهفهء ان العينينن فا 
من یلته حتی تصور کل محسوس ویمارس صیاما مطلقاً من اربعین یوما. الى 
أن يقوده هذا الروتين الى الوجد لدرجة فقدان وعيه بنفسه والى ان يجري التجربة 
المباشرةء المحاشة للتطابق مع ارادة الله . وهكذا يصل الى أن «غابت ذاته وتلاشى 
الكل واضمحل وم يبق الا الواحد الحق الثابت الوجود» )۲٠١(‏ وبنسيانه لذاته 
واسلام امره لله توصل ای «أن يعلمه فقط دون أن يشرك به شیا فأخذ نفسه 
بذلك» )۲١۲(‏ 

وليستحث الوجد استخدم طرائق الدراويش الدؤارين لدى الرومي؛ فتارة 
كان يطوف بال جزيرة ويدور على ساحلها ويسيح باكنافها وتارة کان يطوف ببیته او 
ببعض الکوی ادوارا معدودة, أما مشياً وأما هرولةء وتارة يدور حول نفسه «حتى 
یغخشی علیه» (۱۹۹) 


هذا الفناء ف العام وف الذات. هو التصوف . عثر عليه من ذاته من دون 
تعاليم الصوفية. 

وبتوصله اى هله الذروة من الصوفيةء فان حا «یعود ای العام الحسوس» 
)۲١۲(‏ حينئ» في حوالي سن الخمسين من عمره» عندما اجتاز من دون أية 


۱۹ 


معونة خارجية جميع مراحل العلم والحكمة والايمان» هبط الى الجزيرة رجل اخر 
يدعى أسال» تلقى من جهته»ء الدين الاسلامي وتكون فيه بمعرفة رسالة النبي 
وسنته. وكان هذا الدين كما يقول ابن طفيل «ملة محاكية لجميع الموجودات 
الحقيقية بالامتال المضروبة التي تحعطي خيالات تلك الاشياء وتثبت رسومها في 
النفوس» حسبما جرت به العادة في مخاطبة الجمهور» (ص )۲١۸‏ 
وال جانبه رجل اخر اسمه سلامان يشاركه نفس «الملة وأخذا على 
أنفسهما بالتزام جميع شرائعها والمواظبة على جميع أعماها» (ص۸) 
ومع ذلك كان هناك فارق عميق بين الرجلين التقيين آسال وسلامان؛ 
فأما آسال فكان أشد غوصا على الباطن وأكثر عثورا على المعاني الروحانية واطمح 
في التأويل واما سلامات صاحبه فكان اكثر احتفاظاً بالظاهر وأشد بعدا عن 
التأويل واوقف عن التصرف والتأمل» وكلاها نجد في الاعمال الظاهرة ومحاسبة 
النفس ومجاهدة المهوی» (ص ۲۱۸ ۔ .)١١۹‏ 
فلما سمع آسال منه وصف تلك الحقاثق والذوات الفارقة لعا 
الحس العارفة ووصف له ما أمكنه وصفه نما شاهده عند الوصول من 
لذات الواصلين وآلاح الحجوبرن؛ م يشك آسال ف ان جميع الأشياء التي 
وردت ف شریعته من امر الله وملاثکته وکتبه ورسله والیوح الاخر وجنته 
وناره» هي امثلة هذه التي شاهدها حي بن يقظانء فانفتح بصر قلبه 
وانقدحت نار خاطره وتطابق عنده المعقول والنقول وقربت عليه طرق 
التأويل؛ وح يبق عليه شكل ف الشرع الا تبين له ولا مغلق الا افتتح ولا 
غامض الا اتضح؛ وصار من اولي الالباب . وعند ذلك نظر الى حو بن 
يقظان بحين التعظيم والتوقير وتحقق عنده انه من اولياء الله الذين لاخوف 
عليهم ولا هم يحزنون. فالتزم خدمته والاقتداء به والاخذ باشارته فيما 
تعارض عنده من الاعمال الشرعية التي كان قد تعلمها فى ملته. (ص 
0 1( 
وجعل حي بن یقظان يستفصحه عن أمره وشأنه فجعل آسال يصف له 
شأن جزيرته ومافيها من العام وكيف كانت سيرهم قبل وصول الملة اليهم. وكيف 


\ ۹۰ 


هي الان بعد وصوخا اليهم. ووصف له جمیع ماورد في الشريعة من وصف العام 
الا لمهي وال جنة والنار والبعث والنشور والحشر والحساب والميزان والصراط . ففهم 
حي ابن يقظان ذلك کله ولم یر فيه شیئ على خلاف ماشاهده في مقامه. 


فعلم ان الذي وصف ذلك وجاء به حق في وصفه» صادق في قوله. رسول 
من عند ربه؛ فآمن به وصدقه وشهد برسالته. 


ثم جعل يساله عما جاء به من الفرائض ووضعه من العبادات فوصف له 
الصلاة والزكاة والصيام واج وماأشبهها من الاعمال الظاهرةء فتلقی ذلك 
والتزمهء وأخذ نشسه بأداثه امتٹالا للامر الذي صح عنده صدق قائله. ( ص 
۷( 


وكانت ال مأساة فى هذه التجربة الروحية الرائعة وفي احياطها عندما سعى 
حي وآسال الى مشاركة جمهور المؤمنين اء فقد بقي في نفس حي امران کان 
يتعجب منهما ولايدري وجه الحكمة فيهما؛ م ضرب هذا الرسول الامثال للناس 
في اكثر ماوصفه من امر العام الاهي واضرب عن المكاشفة حتى وقع الناس ف 
امر عظيم من التجسيمء واعتقاد أشعياء ف ذات احق هو منزه عنها وبريء منها ؟ 
وكذلك في أمر الثواب والعقاب. 


والأمر الآخر لم اقتصر على هذه الفرائض ووظائف العادات وباح الاقتناء 
للاموال والتوسع في المأكل حتى يفرغ الناس للاشتغال بالباطل والاعراض عن 
الحی؟ 

وکان رأيه هو أن لايتناول احد شيا الا مايقيم به الرمق. وأما الاموال فلم 
تکن ها عنده معنى وكان يرى مافي الشرع من الاحكام في أمر الاموال ٠‏ كالزكاة 
وتشعبها والبيوع والربا والحدود والعقوبات» فكان يستغرب ذلك كله ويراه 
تطويلاء ويقول: «إن الناس لو فهموا الامر على حقيقته لاعرضوا عن هذه البواطل 
واقبلوا على الحق» واستغنوا عن هذا کلهء ولم یکن لاحد اختصاص بمال يسأل 
عن زكاته» او تقطع الايدي على سرقته او تذهب النفوس على أخذه مجاهرة» . 


۱۱۱١ 


وكان الذي اوقعه في ذلك ظنهء ان الناس كلهم ذوو فطر فائقة» وإذهان 
ثاقبةء ونفوس عازمة ولم يكن يدري ماهم عليه من البلادة والنقص» وسوء الراي 
وضعف العزمء وائہم کالانعام بل اضل سبیلا ۔ قرآن کریم ۔ ( ص۰ ص ۱۲۷ ۔ ۱۲۸) 

وقد جاء الاحباط الاخير من الاصطدام بين هذا الاعتقاد «المنفتح» الشبيه 
باعتقاد الاسلام الأصلي والتقليد «المغلق» الذي تصلب فيها. وهنا تتكشف مأساة 
إاسبانيا المسلمة التعارض الجذري بين فكر واعتقاد روحاننثيه المسلمين» فلاسفة 
أو صوفيين» وشكليه وطقوسيه «فقهائها» الكيدميةء وهي مأساة من جهة اخرى 
اجتاحت تاريخ الاسلام كله منذ القرن الراب المهجري فأوقفت توسعه ومنعحعت 

واراد حي بالاتفاق مع آسال يملؤه ا لحب للناس والرغبة بنجاتهم» نقل 
الانوار التي اکتشفها ف عزلته والتي جاءت معلومات آسال عن الوحي وعن 
النبي مصدقة هما فشرع حي بن يقظان في تعليمهم وبث اسرار الحكمة اليهمء 
فما هو الا ان ترقى عن الظاهر قليلا واخذ في وصف ماسبق الى فهمهم خلافه. 
فجعلوا ینقبضون منه وتشمثز نفوسهم ما باتي به ویستخطونه في قلومم وان 
اظهروا له الرصافي وجهه اكراما لخربته فيهم ومراعاة لحق صاحبهم أسال. ومازال 
حي بن يقظان يستلطفهم ليلا وناراء وبين هم الحق سرا فلایزیدهم 
r OY‏ إلا أم لنقص 
فطرتم» كانوا لايطلبون الحق من طربقه ولا يأخذونه بجهة تحقيقه» ولايلتمسونه 
من بابه بل کانوا لایریدون معرفته من طربق اربابه». 

ضقن 3اا ونا كا رن الن رق اساطات: 

فيس من اصلاحهم وانقطع رجاؤه من صلاحهم لقلة قبوهم وتصفح 
طبقات الاس بعد ذلك؛ فرأی کل حزب بمالدهم فرحون» قد اتخذوا امم 
هواهم ""ومعبودهم شهواتهم وتالكوا في جمح حطام الدنيا الماهم التكاثر حتى 


. ۲۲/۳۰ قران‎ )۷٦( 


زاروا المقابرء ولاتنجع فيهم الموعظةولاتعمل فيهم الكلمة الحسنة ولايزدادون 
با لجدل الا اصرارا واما الحكمة فلا سبيل هم اليهاء ولاحظ هم منهاء قد غمرتهم 
الجهالة. وران على قلومم ماكانوا يكسبون. ختم الله على قلوهم وعلى سمعهم 
وعلى ابصارهم غشاوة وهمم عذاب عظیم" (ص۲۳۱) 
ولا فهم احوال الناس وان اكثرهم بمنزلة الحيوان غير الناطق علم ان الحكمة 
كلها والمداية والتوفيق فيما نطقت به الرسل ووردت به الشريعة لايمكن غير ذلك 
ولا يجتمل المزید عليه. (ص ۲۳۳) 
عندثل تجيء الخاتمة المحزنة والتي للأاسف سرعان ماتكون الفية؛ 
«فانصرف الى سلامان واصحابه» فاعتذر عما تکلم به معهم وتبرا 
اليهم منه وأعلمهم انه قد رأی مٿل رام واهتدي بمڻل هدم واوصاعم 
بملازمة ماهم عليه من التزام حدود الشرع والاعمال الطاهرة وقلة الخوض 
فيما لايعنيهم والايمان بالمتشاہات والتسليم ها والاعراض عن البدع 
والاهواء والاقتداء بالسلف الصالح والترك لحدثات الامورء وامرهم 
بمجانبتة ماعليه جمهور العوام من اهمال الشريعة والاقبال على الدنياء 
وحذرهم منه غاية التحذيرء وعلم هو وصاحبه اسال ان هذه الطائفة المريدة 
القاصرة لاتجاه ها الا هذا الطريق وانما ان رفحت عنه الى ايقاع الاستبصار 
اختل ماهي عليه ول يمكنها ان تلحق بدرجة السعداء وتذبذبت 
وانتکست وساءت عاقبتهاء (ص ۳4) 
Xx XK‏ 


(۷۷ )قران 4/۸۳ . 
(۹) قران ۷/۲ . 


۱۹۳ 


(114۹A - 117) (Averroés) ابن رشد‎ - ٦ 


ان استخلاص الاسهام الخاص لابن رشد الذي قدمه الى الاسلام ف 
الاندلس بات صعبا لتراكم التفسيرات الاختزالية التي اجريت منڏ قرون على 
اثاره. 


وف معظم الأوقات كان يعتبر شارحا لارسطو فحسب . وحشره دانتي ف 
زمره العلماء الذين يمجدهم من دون ان يستطیع ذلك وصفهم ف مقام جدیر 
دينيةء في غير جهنم؛ سقراط. افلاطون»ء ارسطوء اقليدس» ابن 
سینا و »Averroés che’l gran comento feo»‏ أو من أجل مجادلته» مثل 
القديس توما الاكويني dA quin‏ 0ط" من المشاركين جيعا في الجدل العظيم 
حول «الرشدية ١ءء‏ ٣إه4۷»‏ اللاتينية» عند اللاهوتيين والفلاسفة؛ مسيحيين 


وف العصر الاستعماري تحول هذا الموضوع الى انكار مطلق للثقافة 
الاسلامية. فأمكننا ان نقرأ فى وجيز السياسة الاسلامية المنشور عام ٠۹۲١‏ في 
باريس» تحت اشد الاشكال سخريةء ومدعاة للهزؤ. مايلل؛ «العلم العربي المت 
والبالي نهاثيا بلا امكان للحياة» مصنوع من تعميش من المؤلفين اليونان. الف 
هود في الحعصور الوسطى». 


٠ (‏ ۸)دائتي: الكوميديا الإلهية «الجحيم» نشيد ۷ ص/٤٤٠‏ . 
(۸۱)طبعة بوسارد» باریس ۱۹۲ ص/٤۷‏ . 


ورینان ۸۵١‏ نفسه في مقدمته لاطروحته عن «ابن رشد والبترشدية» 
لحام ۸۲١١‏ قد ساهم في نشر هذه الاسطورةء بقوله؛ «م تكن الفلسفة عند 
الساميين أبداً سوى اقتباس خارجي صرف ومن دون خصوبة كبيرةء انها حاكاة 
للفلسفة اليونانية»“ ورغم انه حارب اسطورة العصور الوسطى عن ابن رشد 
زندیق کافر فانه بقي فی جزء کبیر من فکره اسیرا عنما لاینسر فکر ابن رشد الا 
كعقلانية مفكر حر (على سؤال رينان) الا ان رينان بعد اطلاع واسع ويخاصة بعد 
اعمال مونك عصس۷"“ الذي لا يبتعد قط مع ذلك عن موقع رينان في مقدمة 
الطبعة الثالثة لكتابه )۱۸١1(‏ حتى وان كان موقفه بازاء الفكر الديني عامة يمنعه 
من ان يميّز عصرية الاسلامء قد اعترف بأمانة وشرف بأن: الفلسفة العربية كانت 
بالتأكيد عملا هائلا في حوليات الفكر الانساني»“ كذلك فإن تقليص فكر ابن 
رشد الفلسفي الى فكر ارسطو قد فوقم لدى المؤرخين» بتقليص فكره الفقهى الى 
فكر ال «فقهاء» المالكيين. على سبیل المثال ر« برنشفdıك R. Brunschwig‏ ف 
دراسته عن «ابن رشد القانوي» الفقيه. فإن برونشويك بعد أن يذكر كجده بأن 
(الفقهاء والمالكيين المتعصبين الذين بخاصة طلبوا ابعاد المسيحيين الى افريقيا) 
وان ابن رشد كان كبير قضاة قرطبة (وكذلك في اشبيلية عللا لكتاب «البداية» 
(البحث في التفسير الفقهي) لابن رشد يكشف عن بعض اختلافات في وجهات 
النظر في التفاصيل مع «الفقهاء» المالكيين ولاسيما فيما يتعلق بحالى المرأةء لكنه 
يختتم کلامه «ان جرأة ابن رشد لاتذهب قط الى ابعد من ذلك فال حلول 
الأصلية المبتكرة التي يسوقها في بعض الثاربى عددها ضئیل »“ انه 
حافظ على «احترام دقیق لتقليد صحیح» 


(۸۲) طبعة کلیمان ليفي. باریس ۱۹۰۲ ص/۸ . 

(۸۳) مونك» متفرقات فلسفية يهردية ومسيحية ٠۸١١۷‏ . 

. ٠١/ص‎ ۳ ج‎ ۱۹٤٩۹ رینان أعمال كاملة طبعة کلیمان لیفي‎ )۸٤( 

١۹٦۲ برونشويك»› دراسات.. في ذکری يفي بروفدسال طبعة میزونوف ولاروز» باریس‎ (A^) 
. ص/۷‎ 

("۸) المصدر السابق ص/٦٦‏ . 


11٥ 


غير ان المؤلف لاحظ ان ابن رشد يرجع الى غير المالكية من المذاهب 
الاخرى وانه «لایولي المذهب المالكي ایی ميزة»' ف وانه لايظهر اڏن م يرهنا انه 
ليست هناك اختلافات طفيفة وانما تباعد عميق تجاه ال «فقهاء» المالكيين 

والاشد غرابة اإيضا ان المؤلف نفسه يشر الم ان اہن رشد لایتجاوز 
فحسب تف؟11 المذاهب السنية ولكنه لايتردد بالرجوع الى ماوراء رسالى محمد 
الخاصی الى التقليد الابراهيمي ف مجمله الى شرام موسی ویسوع وڅحمد الموحى 
بها الثلاث . 


فحتى رينان نفسه الذي لايستنتج مع هذا جيع النتائج من ذلكن لاحظ 
بان «تلك العبارات «جميع الشرائعن الحديث الذائع اليوم عن الشرام الثلاثة» 
Laquentes Trium legum quae rod Sunt‏ 8 تتکرر كيرا بقلمه 
وتبدو اا تسیر؛ ف ذهنه ال تحمیم جريء.'" 


وف فصل اخر من رسالته ذاكرا من جديد هذه الحملة يضيف:؛ «انه 
لايمكننا ان نشك في أن هذه الحبارة م تساهم كثيرا في الاشتهار بالجحود الذي 
ران عليه طيلة الحعصور الوسطى.»" 


وانه لملاحظ على العكس ان ابن رشد قد بقي في هذه النقطة كما في نقاط ‏ 
اخری کثارةء امینا على روح القرآن وحرفیته الذي يضح ف مرتبه ة تعلو مرتبة یم 
الانبياء الأخرين اولئك الذين جاۋوابشريعة سماوية مٹل پسوع وموسی وحمد. 


(۸۷) نفس المصدر ص/٠ ٤‏ . 

(۸۸) نفس المصدر ص/۷٤‏ . 

(۸۹) نفس المصدر ص/٠ ٤‏ 

. ٠١١/ص‎ ٠۸١۲ المصدر السابق طبعة عام‎ )۹٠( 

. ۲۹٤/ص المصدر السابق طعبة عام ۱۸۰۲ ص/۱۹۹‎ )4١( 


«نزلى عليك الكتاب باحق مصدقا لا بين يديه وانزل التوراة 
والانجيل من قبل هدى للناس وانزل الفرقان» (۳/£ . )٤‏ 
«شرع لكم من الدين ماوصى به نوحا والذي أوحينا اليك وماوصينا 
به ابراهیم وموسی وعیسی ان اقيموا الدين ولاتتفرقوا فيه» )۱۳/4١(‏ 
«قل ياأهل الكتاب لستم عل شي ء حتی تقیموا التوراة والانجيل 
وماانزل اليكم من ربک ۲۰۲۰۰ (1۸/0۵) 
«فإن كنت فى شك ما أنزل اليك فسل الذين يقرأون الكتاب من 
قبلف» [۱۰⁄/ )٩۹4‏ 
وهكذا فإن ابن رشد م يكن الزنديق الجاحد الذي اراد العصر الوسيط 
ولکنه کان مسلما فيما وراء حرفيه ال «فقهاء» وطقوسيتهم المتحصبة» المتصلبةء 
يلقي الملصدر القرآني للاسلام. 
انه لیس جرد شارح لارسطو ولیس فقیهاً مقلداً معشی عليه بشروحات 
الامام مالك (الذي کان عفظ لهء مع ذلك «موطاة» عن ظهر قلب أآنما يبذل أبن 
رشد جهده للالتقاء بالإسلام المبكرء اسلام الرساله القرآنية الرسالة الشاملة التي 
ان الاسهام الاصيل الذي قدمه ابن رشد لانجده. لا ف « شر وحاته» على 
ارسطو ولاقی مجادلاته للغزالي التي طالت انطلاقا من مسألة خاطثة: هي مسالة 
التلاؤم بين الفلسفة اليونانية والوحي النبوي» ولاقى مجموعة قراراته الفقهية ك 
«قاضي» ف اذهب المالكي . 
الملسفة والدين ( کتاب فصل المقال)» مع ملحقيه؛ ال «الضميمة» و «مناهج 
اول اكبر تفسير معكوس (تنجم عنه التفاسير المعكوسة الأخرى حيعها) هو 
التفسير المتعلق بتعريف الفلسفة نفسها. 


۹۷ 


ابتداء يرى ابن رشد احترام الايمان والشريعة في نقائهماء فيقول؛ «ان 
ادف من هذا الببخحث هو أن نعاين من وجهة نظر الشرية ما إذاأ كانت دراسة 
الفلسفة والمنطق مباحة او محذورة من الشريعة او اذا كانت مطلوبةء اما لمندوبة 
واما کواجب». 

وابن رشد ينطلق من هذا القياس؛ «الفلسقة دراسة غنائية للعام» وعليه 
فان الشريعة الاهية توجب دراسة كهذه» فالشريعة توجب اذن الفلسفة»“. 

ب وأول معنى معكوس جذري يقوم على تفسير؛ ال «دراسة الغائية» 
با لمعنى الارسطاطاليسي وليس بالمعنى القرآني للعبارة. 

بالنسبة لأرسطو أن ال «محرك الأول» للعالم يدعو إليه جميع الكاثنات. 
وهله الخائية معەء ا٥"‏ . تكون إذن ماثلة, ملازمة صرفة؛ المقصودو صعود یع 
الكائنات نحو غايتها الأخيرة. 

وبحسب القرآن الحركة هي» ليست محكوسة فحسب ولكنها مختلفة أساساً 
الله هو خالق» مفارق . أعني لاسبیل إلى مقارنته مع جميع الكائنات المخلوقةء التي 
ليس في وسعها أن تعرف ما هو وإنما فقط ما يفعل. فلسفة الفعل وليس 
فلسفة الوجود كل شيء هو «إشارة» آية على حضور الله وفعله. لخة يكلمنا الله 
اء 

فالده ليس إذن القمة في تسلسل هرمي للڪائنات» من دون انقطاع ف 
الاستمرارية ولكنء على العكس,» النبع الخلاق. الفعل الذي يضع الوجود. 
لانستطيع لا ان ندرحه بإحساساتنا ولا أن نعرفه بمفاهيمنا. وإنما فحسب أن 
نشير إليه باستعاراتنا وبرموزنا كما أن الله لايستطيع أن يبلغ رسالاته إلى البشر إلا 
با لامتثال. ففي القرآن أن؛ «الله... يضرب الأمتثال» فى الحق والباطل /۱١(‏ 
۷) أو «ویضر الله الامتثال للناس للعلهم يتذكرون» )۲١/٠١(‏ وكذلك «ضرب 
لكم مثلاً من أنفسكم... كذلك نفصل الآیات لقوم یعقلون» (۲۷/۳۰). 


,Averrces, Traite decisif chap I P9. (1Y) 


۱۹۸ 


وهكذا فإن ابن رشد يعين بوضوح الفارق الذي يفصله عن أرسطو: إن 
ال «محرك الثابت» الذي حجتذب إليه جمیع الكائنات» والذي هو عقل يعقل ذاته. 
لا علاقة له بشي ء مح إله القرآنء المفارق والخالق؛ الذي يقول لکل شُيء : « کن 
فيكون» ۱٠۷١⁄١١(‏ إلخ) وبالنسبة لابن رشدء بما أن العام موجود وأنه» بخضوعه 
للصيرورةء ليس هو الله» فإنه مخلوق. 

ما هي علاقته بالله؟ ابتداء کل شيء لله . ففيه (بخلاف المعرفة 
الإنسانية) فعل المعرفة هو في نفس الوقت فعل الخلق. 

«إن المحرفة الأية هي متلفة عن المعرفة الإنسانية؛ فوجود الكائنات 

هو سبب علمناء على حين أن المعرفة لدى اله هي سيب وجود 

الكاتات“. 

إن خلقه لايتوقف؛ فهو الخالق الذي لايكف عن الخلق )۸/٠١(‏ كذلك 
«هو ا لحاضر في کل شيء جد» (۲۹/۵۵). والله قد خلق الزمن مع العام. فهو إذن 
لیس ف الزمن . لیس هة ما «قبل» الخلق. ذلك لأن الزمن ما هو الا علاقة ہین 
حرکات . فعن الله «لایمکن القول بان له بداية ولیس ڏه لهاي ولا أنه یدخل 
الزمن الماضي أو المستقبل»“. 

ويشبر ابن رشد إلى الفارق الجوهري مع العام: 

«ليس الأمر ف ذلك على هذا النحو ف أمتلة الحركات التي تتابع 

الواحدة تلو الأخرى أو لن تكون متصلة وأقل من ذلك أيضا ف الاشياء 

التي توحي بأن السابق متها بسبب اللاحقء كمتل الإنسان الذى يلد 

إنسان*. 


(۹۳) «.. له ما في السماوات والأرض...» )١١١/۲(‏ قرآن. 
Averries, Damina )٩ ٗ٤(‏ عن ترجمة حوراني الا مجليزية. 
)٩٥(‏ تهافت (رعن الفرئسية). 

)٩٦(‏ نفس المصدر. 


وهكذا فإن ابن رشد يترم تمام الإحترام تنزيه الله» على النحو الذي تشير 
إليه السورة )۳/٠١۲(‏ من القرآن: «م يلد وم يولد». 

فاده م يخلق في الزمن» بما أنه خلق الزمن مع الإيماءةء الحركة نفسها التي 
خلق با العالمء بالنظر إلى أن هذا الزمن ليس سوى علاقة. داخل العام > بین 
الأشياء ومتغيراتا. 

وتحباً للتشبيه واحترام مفارقه الله لابد لنا من الذهاب إلى ما وراء 
«حرفيه» الرسالةء المعلنة للناس بلسانهم» وبمستوى فهمهم» بالصورء بالتشبيه. 
ويضرب ابن رشد, أمتلة في ذلك على الخلق بقوله؛ «إن المعنى الظاهر للكتاب 
بدعنا نعتقد أنه كان يوجد زمن قبل أن يخلق الله العام الزمن»"". (على سبيل 
المثال؛ الخلق في ستة أياح). وكذلك يستبعد بصورة أشد أي تشبيه قد يشين من 
تغالي الله» فيشير ابن رشد إلى أنه لايمكننا أن نعزو إلى الله الأرادة. ذلك أن هذه 
الصورةء هذا التشبيه يفترض أن فيهء كما لدى الإنسانء مشروعاً يسبق التنفيذ 
لديه؛ وعلى نفس المنوال أنه ليس في الوسع» بخلاف البشر, أن نميز لدى الله 
الفكرة المجردة ونوعية المحسوس. وهلا الإنقطاع الجذري بين الإرادة والمعرفة 
الإنسانيةء وال «إرادة» أو ال «محرفة» اللتينء بالمجازء نعزوها إلى الله يحرم مفارقة 
الله . 

إنه في مكنة هذا التفسير ال «مجازي» وحده» التخلص من التشبيه 
واستبعاد الوهم بأن الفلسفة يمكنها الاستغناء عن الاعتقاد والحقل عن الوحي؛ 
ليس في الوسع لا رۋية الله بمدركاتنا الحسية؛ ولا تحديده بمفاهيمناء ولكن 
فحسب بال «إشارة» إليه برموز» كما يخاطبنا بحكم» بامثال؛ في رسالتهء إلينا 
فالوحي ينوب عن العقل الذي يقودنا إلى معرفة الحلق ولكنه لا يستطيع ستحديده. 

وهكذا فإن كل ادعاء ب «كفاية» الفلسفة والعقل تكون مستبعدة كما كل 
نظرية في ال «فيض»؛ فما ندعوه» بعبارات إنسانيةء بالغة الإنسانيةء عمل الله 


(۷ 4 )فصل المغال» الفصل الثاني. 


۱ ۲ ۹ 


وعلمه؛ «یندان دون ضرورة تد عوه اى ذلكء ولا جراء جوهره ولا من أجل شي ء 
خا عنه“ ‏ . 
رح 

العلاقة الوحيدة التي تتيح لنا أن نسمى (مجازاً) العلاقة بين الله والعالم ء 
هي علاقة الأمن وهي ما یطابق تمام المطابقة لمعتقد علماء اللاهوت والفقهاء 
الملسلمين الدقيق . 

إن الفكرة التي يؤكد عليها ابن رشد بالغ التأكيد فكرة التأويل أو بالأحرى 
الفيلسوف إلى التواضع؛ ل ثابتا للتنبيه من خطر كل «كفاية» إلى أن لاننسى 
أبداً بان ما أقوله عن الله إن إنسانا هو الذي يقولهء بلسانه الذي لاسبيل إلى 
مقارنته بالحقيقة الإهمية الواقعة. 

ذلك هو الإسهام لاہن ي 2 اإسلامي تصور ليشن 
ولسلمتها e‏ ن للقرآن› ا والعقلء ولاقتضاء لتوسم ہما ا 

وعندما تستنفد امكانياتهما جميعهاء تقبل الوحي بتسليم الذي يدل على 
مالا پس پستطیع فکرنا بلوغه. 

فالفلسفة تلعب دوراً تحريرياً بالعمل على أن نعي مالايكون الله؛ إننا 
لانستطيع أن ندركه وبوسائل فكرنا وحدها ولاہد لنا من الإنفتاح على رسالته 
لتقبلها تماماً. 

أما الغزالي فمن واقع أنه يطابق كل فلسفة مع فلسفة أرسطو (أو على 
الأقل مع الصورة التي كان يقدمها ها تلامذة أرسطو المسلمون) م يتمكن من 
الاعتراف بهذا الدور الفائق للفسلفة لإعطاء الحياة والاعتقاد كل معناهما. وهذا ما 
يفسر الحدة في تهافت التهافت الذي كتبه ابن رشد ضد كتاب الغزالي تهافت 


. ٠۲/ص )نفس المصدر السابق‎ ٩۹۸( 


الفلاسفة. ولكنه يسجل اتفاقه الحميق مع المدف المقصود من الخزالي وهو؛ 
اللجوء إلى الوحي عندما تتوقف قدرة العقل؛ 
قوله أن كل ما قصرت عن إدراكه الحقول الإنسانية فواجب أن 

تراجع فيه إلى الشرع حق. وذلك ان الحلم الملتقي من قبل الوحي إنما 

جاء متمما لعلوح العقل أعني أن كلما عجز عنه الفعل أفاده الله تعالى 

الإنسان من قبل الوحي والعجز عن الدارك الضروري علمها في حياة 

الإنسان ووجوده منها ما هو عجز بإطلاق وراء ليس ي طبقة العقل أن 

يدرك ہما هو عقل ومنها ما هو عجز بحسب طبيعة ضعف من صنف من 

الاس وهذا الحجز إما أن يكون ف أصل الفطرة وإما أن يكون لأمر عارض 

من خارج من عدم تحلمهم وعلم الوحي ورححة بحميح هذه الأصناف""' . 

إن فلسفة ابن رشد هي هكذا دراسة تمهيدية كما هي تحريرية للاهوت 
لاينغلق في الحقدية والحرفية. 

وعليه پنفصل ابن رشد عن ارسطو وعن الفلاسفة الأخرين کالکندي وابن 
سينا بنقده له بأعمق ما نقله الغزالي ‏ مستأصلا جذر ضلاهم: الحكم المسبق 
الذي تكون الفكرة المنطقية وقواعدها وفقاله هي أو حتى تكون شريعة الكائن 
الحقيقي . فليس في الممكن بلوغ الكائن في تمامه العقل وحده. 

فابن رشد هو هنا أيضاً مخلص للرسالة القرآنية؛ ليس في وسعنا أن نحرف 
الله كما هو في ذاثهء ولکن لیس حسب کما یتکشف لنا ب «آیاته» . 

فال ليس كائاً قابلاً للقياس بمفاهيمنا ولكنه الفعل نفسه الخالق لكل 
شيء والمتجاوز يفيضه من كل جهة مفاهيمنا. وتكون الفلسفة متبورة» مشوهة 
ومدانة ب «كفايتها» فحسب عندما تطمح إلى «تقليص» الموجود الحقيقي . وأكثر 
من ذلك أيضاً الله» غاية الموجودية إلى تفكيرها فيه . 


. ۲٥٦۔۲٥١ تهافٹث» ۲۲۱ ص. ص‎ )۹٩( 


T0: von al-mostafa.Ccom 


إن مسلك ابن رشد يذهب في هذا الاتحاه نفسه عندما يتطرق إلى مسائل 
اموت وخلود النفس أو بعٹ الأ جساد. فهو يعترف ف ذلك بحدود الفلسفة 
ويترك المجال كله للإيمان. 

ویعتبر کالغزالي أننا نفضى إلى التهافت إذا نحن زعمنا الإجابة على هذه 
الأسثلة انطلاقاً من مفاهيم العقل وحدها. والفارق هو أن الغزالي كان يكتفي بان 

و يطل الأمر بابن رشد عن الابتهاج بتلك التهافتات ليْظهر مصدرها: 
إدعاء الفلاسفة بإعطاء الإجابة على هذه المسائل بالطريق البرهالي بمفاهيمهم 
وحدها كما لو أن الفكر متواجداً مع الواقع الحقيقي وفي وسعه استنفاده. فهو 
يضرب المثل على التواضع العلمي. ويذكر بالقرآن الذي يدعونا إلى ذلك؛ 
« ويسالونك عن الروح قل الروح من امر ري وما أوتيتم من العلم إلا قلیلا» 2۸٩۷(‏ 
(A۵‏ ۰ 

ولم يكن لدى ابن رشد العجرفة للفصلء ٠‏ على صعيد الفلسفة, بين خلود 
الروح والنشورء بعث الأجساد. حاول فحسب التقصيٰ من الوحي عن قصد الله 
عندما يستدعي كثيراً من الآيات بصور بشرية تماماء ألوان الخيم في الجنة 
والعذاب ف الجحيم: را ما قیل ف الدينء عن الحياة الأخرة حضص عل الأعمال 
الصالخحة». وهذا المقتضى الأخلاقيء التطبيقي يبڑ کل تأمل . 

ففي كل مؤلفه كتاب فصل المقال. البحث ف الإنسجام بين الدين 
والفلسفة حیٹ يظهر إسهامه الشخص ا بصورة جدلیه ولکن بناأءه؛ فإننا نمیز 
بوضوح مدلول فكرته الرئيسية فيما يلي؛ 

«ٳذا کان المعنى الظارة للكتابة اللقدسة يد خل ٤‏ تناقض مح النتائج 

الحاصلة بالرهان فلا بد من e‏ : بالرجوع فيها إلى الرموز.٠.»‏ 

فليس الملقصود تطویع الإيمان ( للفلسفة» ولكن على العكکس الإدراك بان 
القيام بمطابقة عبارة حرفية باستنتاج منطقي ؛ مطابقة تامة› قود بالضرورة ۵ 
تناقضات» وإلى فهم بان المفهوم عندما يكون المقصود هو العمل الأخلاقي» يجب ا 


۲۳ 


ان يقبل فيض شكل آخر من المعرفةء بما ان الوحي ياتي من الله. ومن دون أي 
سبيل للمقارنة بلسان البشر فإنه يتضح بالصورء بالرموزء بالاستعارات. 

والأساس هو ان لانفقد الرؤيةء أن لايغيب عن نظرنا إن المقصود هو توجيه 
العمل ف «الطريق المستقيم» » 

هذا يقفترض أن يعار عن ET‏ العمل الاخلاقي تلك بلسان 
مطابق لمستوی فهم کل واخحد. 

ألا ان ابن رشد» من جهة أخرى» لایتردد» بروح «تخبوية» بالغة ف القول 
بأن هة «نصوص جب أن تۇخد من قبل العامةء بسطاء الناسء بمعثاها الظاهرء 
ومن الناس المتقفين بمعناها الرمزي» ». 


إن مثل تصورات الحنة والنار على مختلف المستويات لذو دلالة؛ للوصول إلى 
عمل اخلاقي يجب إن تعتقد العقول البسيطة بالعقوبات الجسدية والملاذ الحسية 
في عام آخر. فهذا الخوف وهذه المنفعة وحدها يقدران على ابقائها في ال «طريق 
السوىّ». هذا هو ال «دين من أجل الشعب»"'. وعلى العكس إذا كانت 
هناك عقول أكثر تمذيباً تتمسك بالرفية فإنها تعتقد أنه «ليس للإنسان من هدف 
آخر غير والوجود المحسوس»“". 


٠٠(‏ )فصل المقال» فصل ۲ ص/٩‏ (تبعاً لترجمة حوراني الألجليرية). 

(١١٠)نستعمل‏ هنا عبارة «مسلمة» ليس بالمسى اللامعقول ولكن على العكس مقدمة طرورية: 
لايمكن أن يبرهن عليها بالعقل ولكنها ضرورية لترابطه كما يقال: مسلمة اقليدس أو مسلمة 
ركمان» الضروريتان لترابط الفكر ولفعالية العمل على مستوى كهذا من الليقيقة الواقعة). 

. ٠١/ص‎ ×1۷ ۲١ )فصل المقال. الفصل‎ ٠۲( 

٠۳(‏ ١)«إن‏ شرح المعنى الباطني للشعب» غير القادر على الفهم هو عدم معتقد بالمعلى الظاهري من 
دون إحلال أي شيء مكانه» المصدر السابق الفصل ٠»‏ 1×× ص/٦‏ فإن تفسيرات ما وراء 
الطبيعة لاينبغي إيصالها إلى معرفة الجمهور». الفصل ٠»‏ 1×× ص/٤٠‏ . 

. ۲٠/ص‎ ××1۳ )المصدر السابق فصل‎ ٠ ٤( 


وما هو مشترك بين هؤلاء وأولئك أن حياتنا لاتنحصر في نجاحات وف 
إخقاقات الحاضر؛ فلا يمكن أن تقدر أفعالنا إلا انطلاقاً من معايير مطلقة (١٠٠)؛‏ 
وهو ما يقتضي المسلمة بحياة اخرى. وكان ابن سينا يأخذ على الخزالي عدم 
تقريره لدور هذا المستوى في التفسير الروحي لا الجسدي في العام الثاني '. 
وكان الغزالي في حرمه الضاربة لملاشاة الفلاسفة يقول» مثلاء عن الكندي ومن 
وابن سينا: 


١‏ ېب الزجر عن مطالعه کتبهم ا فيها من العذر (۰۰.] وکما چب 
صون الصيات عن مس الحيات ].٠٠[‏ وكما يجب على المعزح ان لا يمس 
اللحية بین يدي وله ذا علم أنه سيفتدي به ويظن ائه منله» ( ص ۱٥۸۱۱٩‏ 
من طبعة دار الاندلس) 
ثم یقول بتأکید أشد؛ 

«... لأن الخاصة التي يتميز بها الناس عن سائر البهائم هو العلم. . 
فالإنسان أنسان بما هو شريف لأجله وليس ذلك بقوة شخصه. .. فمن 
الحرام إذا بذر هذا الاضطراب فيهم. .)“'. 
هذا «الدين من أجل الجامة» ليثطلب منها الت بحرفیته لکي پبعیتها 

على طاعته ويقول ابن رشد بلا التباس: «إن العافية الأخلافية هي الخوف من 


ازل (۱۰۹) ۰ 


غير آنه يقر بإمكان التأويل بل انه هكذا يفسر ال «أمانة» التى اودعها الله 
في الإنسان )۱۸١۱۷/۲۳(‏ بحسب القرآن تفسير يناقش حتى ولو أردنا تقليص 
الأمانة تحسفاً إلى تغسير معق الحياة المقبلةء لأن النص يلح على خطر الامتيازات 
(ه ٠‏ ١)المصدر‏ الساہق فصل ۲۰ ۷1× ص/۱۸ . 
٠ ٦(‏ 1)المصدر السابق فصل ۲۰ ۷11×» ص/١٠‏ . 
٠۸(‏ ١)الغرالي‏ احياء علوم الدين كتاب الحلم فقرة ۲ . 
١٠۹(‏ )فصل المقال فصل »۲ 111×× ص/۷ . 
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الممنوحة لللانسان بخلاف جميع الكاثنات الطبيعية الأخرى. ولكن هذا الإنسان 
الذي نفخ الله فیه من روحه ۲۹/۱۵؛ ۹/۳۲ ۷۲/۲۷)» ليس إنساناً خاصاً نتم 
إلى «نىخبة» : فهده المزية هي مزية تيح الناس بالنسبة لاطبيعة ولیس اة 
لبعض منهم من ينكرون على العامة هذا الحق. 

والحال أنه من اللمكن› بحسب ابن رشك؛ إعطاء تفسير رمزي وروحي 
للحياة « کل رأي پسمح به إلا ذا کان يرفض نہائيا فكرة حياة 
(۱۰) 
وف مرة اخرى»ء وهو يعمل على استنتاج الدعوة ى رمز لتعالي إله 
لا الإحساس ولا مهرم يضيف هذا القول؛ «هذا التصور أكثر ملاءمة 
8 لار إلا الکلمات ١‏ كذلك اغ ابن رشد بنفوذ الغزالي تزه 
حمس طرائق للوجود؛ جوهري› حسي؛ خيالي» » تصوري› میتافیزیکی". 

وکان یمکنه مباشرة أكثر بنفوذ الغزالي الذي يكب «سال رأبعة: 
«ما هو اعتقادك حقيقة»؟ فاجاہت؛ إنلي ا أعبد الله خوفاً من النار ولا حبا 
للجنة» إذا لکت ضالة ق عبادني . ٠‏ إنني أعبده حب ف ذاته ولشوف حار إليه» . 
ثم إنها أنشدت قصيدة في مدلول الحب؛ 
ا حبك حبين: حب الموى 


أخرى» 


(١٠٠١)ابن‏ سينا كتاب الكشف في منهج الأدلة ص. ص ٠١۲ ۱٤١ ٥۲‏ . 
(١۱١۱)نفس‏ المصدر ص/۲۳١‏ فإن اہن سینا یذ کر هذا الحدیٹ في تهافته. 
(۱۲١١)الغرالي.‏ 


وأما الذي أنت أهل له 

فكشفك الحجب حتى أراك 
فلا الحمد في ذا ولا ذاك لي 

ولكن لك الحمد في ذا وذاك 


ولاشك في أنہا ودت أن تعني با لحب واهوی حب الله من أجل نعمائثه 
التي يسبغها عليه ومن أجل ما يمنحها إياه في هذا العام» وأما ا لحب الذي هو 
«أهل له» فهو ما يتكشف ها من سنائه وسموه. وهذا هو أسمى الحبين وأقواها 
وهجة التماس سناثه الأعظ"". 

في هذا المنظور المشترك لدى ابن رشد كما لدى العزالي“"“ أن الثنائية 
جوهرية:بالنسبة للعامة الحرفيةء بالنسبة للنخبة الروح. 

وهنا يمكن التساؤل ما إذا كان نمة علم تربية للانتقال من هذه إلى تلك 
أو إذا كان المقصود على العكس دينين» ليسا نختلفين وإنما على العكس 
رضن : 

لأنه إذا قيل» بحسب الحرفية؛ أطع» وإلا فإنك سوف تعاقب أو أنك سوف 
تكافا فإننا ندعو فحسب إلى الخوف وإلى المنفعة. أفلا نكون هنا قد حولنا الله 
هكذا إلى شرطي سماوي لايمكننا الإفلات من قبضته والدي يكون أبدى 
العقاب؛ وما هذا بأخلاق ولا هو دين وإنما سياسة. وليس هو البتة تمهيد 
لروحانية حقيقية؛ التي تكون جهنم بالنسبة ها جاز اللاتبعاد عن الله» ولفقدان 
ارشاده» . 


(۱۳١)الغرالي‏ إحياء علوم الدين ٤‏ فصل ٤‏ ص/٦"‏ . 

٤(‏ ١١)الدين‏ ما يزالون اليوم يتمسكون بعارضه أحدهما بالآحرء يإقحام ابن سينا وتعظيم الغرالي» 
يتجدبون التصدي لهذا الجانب من عمل الغرالي الذي افضى به إلى الصوفية. فهذا «ا-لخصي» 
للغزالي يشوه وجهه الفطيم بتقليص عمله إلى جرئه اجدلي والهادم للقلسفة. 


\T¥ 


وكان الغزالي يكتب متبرءاً من أمية نقص القرآن؛ «إن مدلول الحياة 
الأخرى هو الوصول إلى مقربة من الله تعالى والحصول على السعادة بلقائه('. 
ویبداً الخزالي الفصل الأول من الكتاب السادس من الحزء الرابع (حول 
النجاة) من كتابه: أحياء علوم الدين على النحو التالي؛ 
«أعلم أن الأمة مجمعة عل أن الحب ده تعالى ولرسوله له فرض؛ 
وكيف يفرض ما لا وجود له. وكيف يفسر الحب بالطاعة والطاعة ثبع 
الحب وشرته ؟ فلا بد وان يتقدم الحب ثم بعد ذلك يطيعم من أحب 
ويدل على إثبات الحب ده تعالى وهو دليل على إثبات الحب وإثبات 
التفاوت فيه» . 
فتأکید حب الله تعالی ظاهر في کلامه: 
«.. بقوح يجبهم ويجبونه». (قرآن/٥)‏ . 
وفى كلمة أخرى من الله تعالى؛ «.. والذين أمنوا أشد حباً لله..٠»‏ (۲/ 
)٥‏ كذلك فإنه في مقدمة الفصل التاسع يفصح بدقة أكثر بقوله؛ 
«أعلم أن من أنكر حقيقة اللحبة ده تعالى فلا له وان ينكر حقيقة 
الشؤف. إذ لايتصور الشوق إلا إلى حبوب. ونحن نثبت وجود الشوق إلى 
الله تعالى وكون العارف مضطر إليه بطريق الاعتبار والنظر بأنوار البصاثر 
وبطريق الاختبار والإثار». 
كذلك فإن الغزالي يدين موقف حنبل ويدحضه قاثلا؛ 
« وقد ذهب بعض التكلمين إلى ابتكار الأنس والشوق والحب لظنه 
أن ذلك يدل على التشبيه وجهله بأن جمال المدركات بالبصاثر أكمل من 
مال البصرات ولذة معرفتها أغلب على ذوي القلوب. ومنهم امد بن 
غالب يعرف بغلام الخليل أنكر على الجنيد وعلى أي الحسن النوري 


١ ٥(‏ ١)[حیاء‏ علوم الدين الكتاب ۳١‏ فقرة 4 المقدم. 


۱٩۸ 


والحماعة حديث الحب والشوق والعش حتى أنكر بعضهم مقام الرضا وقال ليس 
إلا البصر فأما الرضا فغير متصور. وهذا كلام ناقص قاصر م يطلع من مقامات 
الدين إلا القشور فظن إنه لا وجود إلا للقشر. فإن اللحسوسات وكل ما يدخل 
ف الخيال من طريق الدين قشر جرد ووراء اللب المطلوب فمن م يصل من الجوز 
إلا إلى قشره يظن أن الور خشب ويستحيل عنده خروج الدهن منه هذا الرجوع 
إلى الخزالي لايشكل استطرادا في خاتمة هذا الفصل عن ابن رشد وإنما يتيح على 
العكس أن نفهم اذا ازدهر الإسلاح بجميع أبعاده الداخلية الروحية ف الأندلس؛ 

فإن أثر الغزاليء في المشرق» كان مبتوراً في الصوفية التي كان يفضى إليها 
في شبه الجزيرة الايبيريةء حيث كان الإسلام» على ما رأيناء قد جاء مضافاً إلى 
تقليد مسيحي› AE BCE E r‏ 

سبق ان استكشفها أباء الكنيسةء وإلى فكر نقدي تعرض لشراسة الاعتقاديين 
ال من المتكلمين الذي آل ب بهم الأمر إلى و أُدانه أبن رشد. 

وفي الاندلس انطلق اسلا انطلاقاً جديداً بابن عربي الذي سيلحعب 
ا لحب لديه دوراً كبيراً كما فى الروحانية المسيحية. 

وتتضح وحدة التقليد الإبراهيمي في الاعتقاد وي الفلسفة النقدية» بنفس 
القوة التي اتضحت بها عند ابن رشد» ومسارب الفكر المتقاربة جداء عند 
الفيلسوف اليهودي الكبير موسى ابن ميمون؛ من قرطبة المعاصر لابن رشد, 
الذي تنضوى أعمالهء المكتوبةء من جهة أخرىء» باللغة العربية. فى مسار الفكر 
الإبراهيمي نفسه وإن كان تفكيره حول النبوءة ينصب لا على محمد وإنما على 
موسی . 

+ KK 


۲4 


ا الحاخام موسی أبن میمول(ء 0,1 )M a1٣‏ )۱۰4-۱1۳0( 


کتب ره مزراحي R.Misrahi‏ ف موسوعة أونيفر سالیس؛ «ربما کان ابن 
ميمون هو الفيلسوف اليهودي الوحيد بمعنى العبارة الدقيقة... أنه ليس 
فحسب مٹل سنيوزا أو ماركس أو فرويد فيلسوفاً أو عالاً مولوداً وسط جماعة من 
اليهود [...] فابن ميمون هو كذلك وبخاصة مفكر اثاره مودية بمحتواها بل 
وباتجاهه نفسه [...] وحالياً يؤخذ على أنه الممثل الأبرع للفكر الديني وللتقليد 
اليهودي . ذلك التقليد اليهودي الذي يتالف حقيقة» من للاثة مراكز للمراجح 
رئيسية؛ التوراة [...] التي هي الشريعةء التلمودء شرحها؟ [...] وأخيراً فلسفة 
أبن ميموڻ التي هي تقنبن تأليفي لليهودية الصحيحة و«لتكرار الشريعة» (المعنى 
ا لحرفي لمؤلفه الأول الكبير؛ تثنية التوراة 1۹۸ 198 mishneh Torah‏ .^“ 

وهذا الفيلسوف اليهودي الكبير هو حلقة في سلسلة من نمو الروحانيين 
الأندلسيين» لا لأنه يكتب باللسان العري فحسب. فإنه قدم مساهته الخاصةء 
كالمفكرين المسلمين» مشاركا في نفس الثقافة ومواجهاً نفس المسائل. 

لقد نهل من نفس المصادر ففي رسالة موجهه إلى مترجمه صموئيل بن 
تیبون ٣:۲٥1۸‏ ۸ط! 1عuصه8»‏ سردها ابن ميمون على النحو التالي؛ بادىء ذي 
بدء أعمال أرسطو وشروحات الأسكندر الأفروديسي عليها ومعاصر ابن رشد. 
الذي يمتدحه في رسالته تلك والفارابي الذي استوحى منه دولة نموذجية من 
النمط الأفلاطوني ولكن حيث يحل النبي محل «لملك . الفيلسوف» عند 


. ص/۳۳۹‎ ٠۰ (۱۱۸)السیسکلوبیدي او نیفیرسالس مجلد‎ 
A.Marx. J.Q.R. XXV, 1934-1935, P.P374-381 (114) 


۳۰ 


أفلاطون)ء وأبن باجة ١ء2ط,٠4۷؛‏ وأابن سيناء الذي يختر من بالغ الاقتراب ف 
قصوره للتنبؤوية والفلاسفة اليهود إسحق إسرئيلي ويوسف بن صادق . إلخ. 

إن تمائله مع ابن رشد مدهش وهو الذي ولد قبله بتسع سنوات وتو 
قبله بست سنوات. 

وكان هذا وذلك فقیهین ضلیعین متمکنین من تقليد كل منهما الخاص؛ 
ابن رشد في المذهب المالكي وابن ميمون في التلمود وكل منهما تعرض لعداوة 
المتعصبين ال «فقهاء» أو الرثانيين؛ اجير ابن ميمون على النفي بعد أن فرض 
الموحدون بدخومم إلى الأندلس عام ١۸‏ الاعتناقات الدينية بالقوة» ومات ابن 
رشد في فاس مغضوباً عليه. 

ومن خلال هذين المفكرين الكبيرن وضع الاتحاد الموفق الوثيق اليهودي 
العري المتحقق في قرطبة موضع الاتهام. ذلك الاتحاد الذي امكن لاييم زافرين أن 
يقول عنه: 

«يحق لنا الكلام عن تكافل مودي . مسيحي إذا ما نحن أخذنا 

بحين الاعتبار الإسهاح الذي قدمته الثقافتان التلقائيتانء اليهودية والعربية 

الواحدة إلى الأخرى من دون المساس بتمامية كل منهما اللخاصة وهذا ما 

كان من تأثير اليهودية على خلق الإسلامء وتلك كانت كذلك مؤشرات 

طرق الحضارة الإسلامية والعربية المختلفة. على اليهودية والأدب الحبري . 

لقد استطاعت اليهودية النهل من الحضارة العربية الإسلامية المححيطة بها 

العائشة فى كنفهاء مع الإبقاء على هويتها والمحافظة عليها باكثر سهولة كثيرا 

ما فعلت يل تمع الاسكندرية الميللنستي أو ف الحا الحديث [...] فما 

وجدت اليهودية أبداً في حياا 1...1 في حالة من التكامل بالغ الخصب 

مثلما وجدت ف الحضارة الإسلامية العربية ف الحصر الوسيط» "٠.‏ 


(١۲١)حاييم‏ زفراني: ابن ميمون» جوالاً في العالم الفكري اليهودي - الإسلامي (تقرير مقدم إلى 
الأكاديية الملكية في مراكش» تشرين الثاني (نوفمر) ٠۹۸۰٥‏ ص/۷ ص/۸ . 
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وكان ابن ميمون نفسه واعياً شاعراً بهوية المسائل داخل الطوائف 

الإبراهيمية الثلاثة؛ 
«فما ف ذلك من شك أن هناك أشياء تم على حد سواء الأمم 

الثلاث واعنى جا اليهود والمسيحيين والمسلمينء كالاعتقادء على سبيل 

المثال» بخلق العام وبامور اخرى أيضأ .". 

إن ابن رشد وابن ميمون عالمان عامان كانا طبيبن عظيمين» أحدها هو 
ابن رشد طبيب السلطان أي يعقوب يوسف )۱۸٤4-۱١1۳(‏ بمراكش والاخر هو 
ابن ميمون طبيب السلطان صلاح الدين بمصر. ففي الرسالة المؤرخة ب ١‏ 
أيلول/ سبتمبر ۱۹۹ الموجهة إلى صموئثيل بن تيبون» نقراً للبروفنس صاحب 
الترجمة العبرية للدليل» مايلى؛ 

كان السلطان يقيم ف القاهرة بينما كنت أسكن الفسطاط على بعد 

أربعة آلاف ذراع [...] وكثت أقوم مبكراً جدا بزيارة املك كل صباح». 

وكان ابن ميمون الذي و في مصرء بالفسطاطء حوالي ربع قرن» من 
عام ۱١١‏ إلى حين وفاته «أميرا» على الطائفة اليهودية بأكملها في مصر. 

وقد أعد الفيلسوفان الكبيران» لتصرو اعتقادهاء منهجاً نقدياً. وفي 
تطرفه لنفس مسألة العلاقات بين العقل والإيمان كان كانت ”× يطري في 
عمله ابن میمون . 

ولیس فی مکنتنا أن نعرف ابن رشد بانه جرد ارسطاطاليس ومالكي 
کمت واننا لانستطیع تعریف ابن میمون ارسطاطالیس وتلمودي. 

ففي وسعنا مح ابن ميمون أن نعيد المشوار الفلسفي نفسه الذي قطعه أبن 
رشد» مبينين فى الطريق المقاربات والتباعدات وإسهام ابن ميمون الخاص. 

إن مؤلفات ابن ميمون الرئيسية الثلاثة هي التالية؛ 


(۱۲۱)موسی بن میمون» دلیل الائرين ترجمة مونك» طبعة فیردیه باریس ۱۹۷۹٩‏ ص/٦۷١‏ 
(جمیع استشهادتنا مقتبسة من هذه الطبعة). 


۳۲ 


.١‏ تشنية التور أ La Mishneh Torah‏ ومنها «كتاب المعرفة. ('' الذي 
يشكل القسم الأول حيث يعيطينا تركيباً خاطفاً لوصااً الاعتقاد اليهودي 
وشریعته. 

۲. دلیل اخحائرین + s٤إsھع٤ 1e GBاںاde des‏ حیٹ یساعد پہود عصره 
على التوجيه الصحيح وسط الثراء الفكري للقافتون اليونانية والإسلامية. 

٣‏ البحث في مجالس الكهنة الثمانية وهو تأمل أساسي في معنى حياة 
الإنسان. 

من خلال هذه المؤلفات الثلاثة يعالج اساسا مسائل في منهجية الاقتراب 
من الإيمان وفي خلق العام؛ وفي التنبؤية وني المعرفة الإنسانية وفي المعرفة الإليةء 
وفي الشريعة؛ وفي الشر وفي حرية الإنسان. 

إن المنهج النقدي في التفكير بالاعتقاد لدى ابن ميمون قريب جداأً من 
منهج ابن رشد؛ قراءة «مجازية» للتوارة (كماء لدى ابن رشد. بالنسبة للقرآن) 
هي؛ مثلما لدی شبیهه المسلم عخططا مشروع «لاهوتثت سلبي» . مع انبثاق توجه 
جديد للتفسير؛ هو المنظور التاريخي . 

وقد لخص ابن ميمون تصور المجاز بمشكلة عن القصر لتعيين ما يمكن 
أن تكون «المعرفة الحقيقية للّه»» قال؛ 

استهلى خطاي. ف هذا الفصل بأن اقدحم لك المثل التاليء كان 
العاهل فى قصره وكان جزءاً من رعاياه ف المدينة وجزء خارج الماينة. من 
أولئلك الذين كانوا فى المدينة. البعض كانوا يولون ظهورهم لنزل العاهل 
ويتجهون إلى جهة أخرى؛ والأخرون يولون وجوههم إلى منزل العاهل 
ويسيرون نحوه. ساعين إلى الدخول إلى مسكنه والتمتيل لديه ولكنهم 
حتى ذلك الحين ڂ يكونوا قد ابصروا بحد حائط القصر. فمن أولئك الذين 


(۲۲١)جميع‏ إحالاتنا إلى هذه المؤلفات مستخرجة من طبعة دار الدشر ال جامعي الفرنسي» المنشورة 
برعاية «الالیافس الإسرئیلي العام» باریس ۱۹۰٩۱‏ . 


۳۴ 


انوا يلجون إليه» البحض كانوا. إذ وصلوا يدورون حوله. بحا عن مدخل؛ 
والآخرون دخلوا وراحوا پتجولون في الأروقة» واخيرا وصل بعضهم إلى المكان 
الموجود فيه الملك أعني إلى حل إقامة العاهل . إلا أن هؤلاء وإن بلغو هذا المقرة م 
يكن ف وسعهم أن يروا العاهل ولا أن ه؛ فقد کان عليهم بعد ان ولجوا إلى 
داخل المسكن أن يقوموا كذلك ببعض المساعي التي لامفر منها وعندثل فحسب 
كان ف وسعهم المثول في حضرة ت العاهلى ورؤيته عن بعد وعن قرب وسماع کلامه 
أو مخاطبته('' . 

لختثلف درجات البعد أو القرب من معرفة الله 

«خارج المدينة»: أولئك الذين ليشن لدبم أي إيمان ديئي . 

: « ف المدينة ولکن يولون ظهورهم للقصر»؛ أوالئك الذين يکونون ف ضلال 
من الرأي. کلما سارواء کلما اہتعحدوا. 

«أولئك الذين يسعون إلى الدخول > ولكنهم لم يروا حتى المغر»؛ رجال دين 
ولكنهم جاهلون ويكتفون بالممارسات الطقوسية. 

. أوالثك الذين وصلوا اى القصر وراحوا یدورون حوله» : وهم «الذميمون» 
(من بين الفقهاء المسلمين أو الربابنة التلموديين) الذين لايتبصرون بمبادىء 
الدين الأساسية. 

. «أولئك الذين دخلوا إلى الأروقة والإبهاء». فلاسفة يتبصرون ف تلك 
المبادىء الأساسية. من بينهم «أولئك الذي يقتربون من اليقين... وهم الذين 
وصلوا إلى داخل المقر من العاهل . 

إن هدف ال «دليل» هو ان يقودنا إلى هنا. في طريق إبراهيم» طريق الكفاح 
ضد الوثنية وجيع اشكال التجسيمات» باتباع سيرة الأنبياء» ويستشهد ابن 


(۲۴۳١)دليل‏ التائهين» المذ كور سابقاً ص/١٠٦‏ . 
(4 ۲ ١)المصدر‏ السابق ص/١1٦‏ . 


hf: 


ميمون بء0 الذي يقول له الرب الأعلى /×١(‏ ۲): «وإتخذ ابن ميمون على 
عاتقه مهمة «تفسير رموز النبوة» وقام بذلك انطلاقاً من دراسة علم الدلالة. 

قال: «التوراة تتكلم بلسان الناس» ”» ويطبق هكذا على الله بالضرورة 
مجازاً عبارات مقتبسة من تجربة البشر الجسدية؛ كما على سبيل المثال؛ «صعد» أو 
«هبط» والكلمتان ترحمة مادية لأبسط جهد للسيطرة على الذات أو الاستفهام 
للغرائز والأهواء. 


«تقاد الحعقول بفكرة الجسدانية ای إدراك اذه موجود وبفكرة الحركة اى 
إدراك إنه حي" . فعندما يتكلم البشر عن الله يضطرون إلى اقتباس الصور من 


فؤذلك هو «مفتاح هدا ال 0 حیٹ بوصی بالاتصال بکل فرد وفق 
معيار فهمه“'. وعليه فابن ميمون أكثر جزماً في الروحانيين من ابن رشد 
كذلك فى استبطان تمثلات الجنة والنار. 


وهو في هذه النقطة أقرب إلى الخزالي والصوفيين الأخرينء إذ يكتب عن 
الأمل بأن يرى نفسه مستحقاً لثواب» ولكنه يمارس تطبيق شريعة الحقيقة بسبب 
انها هي الحقيقة وسوف تكون هبة السعادة فيضا "". هذه الدرجة من العبادة 
تكون درجة رفيعة على نحو خاص لايرتقي إليه كل حكيم وقد بلخها أبونا إبراهيم ِ 
الذي کان یدعوا الراب: «خلیلی» (اشعیا ۱+ /⁄/۸) 


. السابق ص/1‎ ردصملا)١‎ ۲ ١( 

(١۲١)المصدر‏ السابق ص/٦٤‏ . 

(۲۷١)المصدر‏ السابق ص/١٤‏ . 

(۱۲۸)المصدر السابق ص/٥۷‏ . 

١ ۲۹(‏ ) كتاب المعرفة الفصل التاسع ص/١١٤‏ . 
٠١(‏ 0 المصدر السابق الفصل العاشر ص/١١4‏ . 


۳0 


ماذا يفهم من حب الله كما يليق بان تجب؟ فذلك بأن نكنٌ له حبا 
عظيماء قوياً عنيفاً إلى أقصى مدى» إلى حد أن النفس تكون أسيرة هذا ا لحب 
وأن يكون متسلطاً عليها تسلطاً ثابتاأء كما لو كانت مصابة بالجوى» مرض الحب» 
الذي يجتل على الدوام فكر المحب بحب مبوبته ويكرهه على التفكير فيها داثماًء 
جالساً أو واقفاً بل وحتى عندما ياكل أو يشرب» كذلك هو آشد من حب الله 
في قلب بيه الذين بجعلون منه شغلهم الشاغل الدائم وكما يوصى بذلك 
الكتاب المقدس بان « تحب الرب الهك من كل قلبك ومن كل نفسك ومن كل 
قوتك» (الكتاب الخامس من إسفار موسى ۵⁄1) وم يقل سليمان مجازاً شيا غير 
ما جری تحلیله في هذه الفقرة عندما أعلن ف نشید الانشاد؛ «انعشوني بالتفاح 
فإني مريضة حبا» /٥/۲(‏ ذلك نشيد الانشاد فضلا عن ذلك ليس باكمله سوى 
رمز لحب الله . 


ولابن ميمون نفس رأي ابن رشد في ضرورة قصر التفسير على ال «نخبة» 
واقتضاء الطاعة الحرفية من الشعب؛ من العامة خصوصا عندما يكون المقصود 
متعلقاً بالمعتقدات التي تؤثر مباشرة على السلوك. فقد كتب في هذا يقول؛ 
«للحترس من طاعة وصايا الشريعة. خوفاً من نار جهنم أو رغبة في ملذات الخيم. 
فليس من اللائق عبادة الرب على هذه الصورة: وهذه العبادة تكون خوفء 
والخوف ليس مستوى لا الأنبياء ولا الحكماء. إنما العامة وحدهم والنساء 
القاصرون هم المدربون على القيام بعبادة الله بمثل هذه العبادة حتى يكتسبوا 
بصيرة أكبر فيعبدوا الله بحب»''. 


إلا أن ابن ميمون في نقده للتشبيه كان أكثر جذرية من ابن رشد. فقد 
قال: « چب تنزیه الله عن التشة بکائن من کان من ہین الکائنات» . 7 


(١1۳)المصدر‏ السابق الفصل العاشر ص/١٠۲٤‏ . 
( ۱۳۲ )دلیل التائهین مصدر مد کور سابقاً ص/۱۲۹ . 


۱۳۹ 


وهو ينطلق من نفس المبدأء لیس في وسعنا القول بأن الله هو في ذاته «فما 
من وسيلة لإدراك الله بغير إثارة»"" «إن صفاته هي أعماله»""' فن عمل الله 
لا يمكن أن يكون ختلطاً مع العمل الانسانيء ذلك أن «الفاعل ‏ بالنسبة له 
ليس سابقاً لفعله. (؟" على شاکله ما یکون» لدی البشرء فالفنان متقدم وخارج 
عن أثره» على أن بالنسبة لله «عمله هو نفسه جوهره»(*"'. 

ويلتقي ابن مأمون مرة أخرى بابن رشد: أن معرفة الله «ليست من نفس 
نوع معرفتناء ٣'(‏ «أن معرفتنا نحن لا علاقة ها بعلم اللهء إلا الاس( ذلك 
«أن ما نعرفه نحن الآخرون إننا لا نعرفه إلا من التأمل بالموجودات وهذا فإن 
علمنا لا يمتد ليشمل لا الأشياء المستقبلية ولا ماهو لا نهائي... والأمر ليس 
كذلك فيما يتعلق بعلم الله فمعرفته لا تأتيه من طريق الأشياء... بل على 
العكس» إن هذه الأشياء يتعلق بعلمه الذي سبقها والذي خلقهاء“"'. 

نحن هنا في قلب» في صميم فلسفة الفعل من الفكر السامي على طرفي 
نقيض من فلسفة الوجود من الفكر اليوناني. 

يلخصها ابن ميمون بعبارة جلية؛ «الله موجود ولكن بالكينونة ٩"‏ 
فاده الخالق على الدوام» الذي لا يكن عن الخلق هو عمل؛ «إن وجوده ووجود 
كل شيء لا يُدعيانء لا هذا ولا ذاك. وجود إلا مجانسةء“' إنه «لا يوجد 
فحسب كما توجد الأرض وكما توجد السماءء“'. 


(۱۳۲)دلیل التائهینمصدر مذ کور سابقاً ص/۱۲۹ . 
١ ۳۴۳(‏ )المصدر السابق ص/۷۸ . 

(4٤1۳)المصدر‏ السابق ص/٤١۲٠‏ . 

(١۳١))المصدر‏ السابق ص/١٠٠٠‏ . 

(١1۳)المصدر‏ السابق ص/۱۹۳ . 

(۳۷ 1 المصدر السابق ص/٦۷٤‏ . 

(۳۸)المحصدر السابق ص/4۷۸ . 

(۱۳۹)المصدر السابق ص/4۷۹٤‏ . 

. ٠٠١٤/ص السابق‎ ردصملا)١‎ ٤١( 

. ٠۳١/صو‎ ۹ ٤/ص ا)المصدر السابق‎ ٤١( 


۴۷ 


«الله لا يوجد على منوال الكائنات الأخرى الموجودة؛ إنه من الفعل الذي 
جعلها موجودة . 3 مفاهيمناء الناشثة من ضرورة شحدید الأشياءء الموضوعات» 
ليس في وسعها تحديد ما يكون فيما وراء الإدراك المحسوس والمفهوم. فالمجاز 
وحده والرمز يستطیعان تعیینه ۰ 

كان اللاهوت السلبي لحظه في هذه المسيرة. 

في الله يمكننا فحسب بالمفاهيم أن نقول ما ليس هوء ما لا يكونه» فإنه 
ما پنبغځي الاعتقاد به إزاء ایل ('*. 

«كل صفة نعزوها لهء إما أن تكون صفة فعل وإما يجب النظر إليها على أنها 
فى ٠*(‏ «فلیس مه وسيلة لإدراك الله بغېر الا فعن الله نستطيع 

تأويل رمزي» لاهوت سلبي» إنكاري» وأخيراً قراءة تاريخية للرسالة؛ هكذا 
ثبت ابن ميمون ان بحعضصس اللاقتضاءات› مثل التضحية با خیوانات؛ وان کانت من 
خلفات العادات القديمةء قد حوفظ عليها من قبل اللهء لأن تحريمها مباشرة «كان 
عند ئل يبدو غر مقو 0 (دلیل ۳/۲( 

هناك إذن ما يمكننا أن ندعوه علم تربية المية تجري عمليات التحول في 
التاريخ آخذة في اعتبارها لسان كل شعب ومستوى فهمه. 

فالله «استخدم وسيلة غير مباشرة وهو ينذرنا بأنه سوف يثيبنا على طاعتنا 
وإنه سيعاقبنا. على عدم الطاعة على العصیان» (دلیل ۳۲/۳). 


, ٠٠٠١/ص السابق‎ ردصملا)١‎ ٤۲( 
. ٤۱۳/ص كتاب المعرفة مصدر مذ كور سابقاً‎ )١ ٤۳( 
. ۱۳٦/ص )دلیل الحائرین‎ ١ + ٤( 
. ٠۳۹/ص السابق‎ ردصملا)١‎ ٤٥( 
. 1)المصدر السابق ص/۱۳۹‎ £ ٦( 


۴۸ 


ER PA ole 
«وجود الله ووحدانیته من دون أن تستهجن العقول وتجعل من إبطال‎ 
0 الاحتفالات التي كانت مألوفة‎ 

فهذا الأخذ بعين الاعتبارء فيما وراء كل حرفية» للظروف التاريخية التي 
تنزلت فبها الرسالة يشكل اسهاماً من ابن ميمون لقراءة وتأويل وتطبيق الشريعة 
الإهية في كل عصر جديد. 

أن يكون الله قد أرسل لكل شعب رسله»ء ناطقين بلسان هذا الشعحب وفي 
مستوى فهمه حتى تدرك هذه الرسالةء لا يبدو ذلك قط من الأمور المتنازع فيهاء 
لدى قراءة الأديان المتتالية الموحى بها 

ولکن يمکننا عندئذ أن نطرح على أنفسنا سؤالاً ثانياً: هل يجب أن تتأبد 
هذه الصياغة التاريخية للرسالة الأزلية في كل مجتمع؛ باستمرار معاملة «الانسان 
العاقي» كطفل. بتبليغه الرسالة في شكلها التاريغي الذي أمكنه أن يتلقاها بصورة 
شرعية من قرون وفي قراءتا الحرفية؟ . 

السؤال الثاني الذي يجيب عليه ابن ميمون بكل وضوح هو التالي؛ إذا 
كانت بعض ضرورات الشريعة أو التقليد (مثل التضحية با حیوانات أو الأوصاف 
الحرفية للجنة والنار) تبدو لنا اليوم قديمة تاريخيا وبالتالي بالية تماماًء فلما الابقاء 
عليها إلى جانب المعافي الرمزية التي تتیح لنا الارتقاء ليس إلى روحانية داخلية 
أرفع فحسب وإنما كذلك إلى نظام اجتماعي أقل نخبوية. 

يسوق ابن ميمون لذلك حجة تبدو له أساسية: ولو كانت بعض المعتقدات 
وبعض الممارسات تبدو اليوم كما لو أنها تعبيرات عن وضع تاريخي تام فان 
تغييرها سوف يكون وضع ثبات الشريعة موضع التساؤل وبذلك» وققاً له» وجود 
الأمة اليهودية نفسها وهويتهاء 


. ٥۲ ٤/ص السابق‎ ردصملا)١‎ ٤۷( 


۳۹ 


فإن ما يبقى فيما وراء حوادث العصر ممكنة الوقوع والتصورات المرتبطة 
وتلك التفريعات الاجتماعيةء هو أن ابن ميمون أدخل في التفسيرء البعد 
التاريني؛ لقد بين كيف أن رسالة أزليةء مع القيم المطلقة التي توحي ما تستطيع 

أن تتضح في تاريخ . 

هذا النزول اللأزلي في الزمن يدعو إلى التفكيرء بصدد كل وحي» أعني 
بصدد كل تدخل من الله فقي تاريخ البشر (التوراة والقرآن ها لحظتان. من تلك 
التدخلات)ء وفي قصد الله وفي هدفهء فيما وراء كل أية «مُنرلة». 

زأخهاً يلح ابن ميمون على قاعدة للمنهج أستاسة لفهم العام ولقراءة 
المنصوص المقدسة؛ مبداأ الجملةء الوحدة الحعضوية لكل شيء. «أعلم أن هذا 
الكون فى جملته لا يشكل إلا فرداً واحدا““'. 

إن وحدة العام هذه تنجم عن وحدة الله؛ تماما كما في الجسم الانساني 
يكون من المحال «أن يكون القلب والكبد منعزلين... كذلك مستحيل أن توجد 
أجزاء الكون بعضها من دون الأخرى""' 

ومبدا الجملة هذا صحيح على جيع المستويات. فإن ختلف آيات الكتاب» 
ولو أا فى صياغتها الحرفية تبدو أا تحتوي على تناقضات» تظهر وحدتما إذا 
ما فتشنا على المعنى العميق فيما وراء الحكم والاستحارات. وبصورة أعم يغبر 
الإيمان والعقل» المرادان من الله نفسه» عن الحقيقة نفسها. 

خلق العام آم قدمه عند ابن ميمون 

انطلاقاً من هذه المنهجية يمكن التصدي لمساثل الخلق. والتنبؤية والشريعة. 
فی النبوءات أن الله هو سبب کل شيء» وابن ميمون لا يطمع إلى تحديد 
فعل الخلق هذا بمفاهيم؛ «تلك هي نقطة يتوقف عندهاء. 


.ه۳٣/ص ا)المصدر السابق‎ ٤4( 
. ۱۸١/ص السابق‎ ردصملا)١‎ ٤ ٩۹( 
. ۱۸٥/ص السابق‎ ردصملا)ا٠١(‎ 
. ٠١۳ السابق ص/‎ ردصملا)ا٥١(‎ 


\ £۹ 


ولكن «ليس المهم أن يكون العام أزلياً أو أن يكون خلوقا»""'. يمكن 
الصعود من سبب إلى سبب: فإن هذا التسلسل إلى ما لا نهاية سيقودنا بالضرورة 
«إلى وجود شيء خارج من العدم المطلق»". وهذا لا يحل أية مشكلة. فمثل 
هذا الضرب من الاستدلال غير مقبول لأنه يسقط على الله مقولات عقلنا 
البشري. على سبيل المثال مقولة الزمان والمكان. إن اله «بالنظر إلى أنه ليس 
جسماًء لا علاقة له البتة بينه وبين الزمن»'. وأقل من ذلك أيضاً مع المكان. 


کذلك أن اده لا «شبیه له مح کائن من کاڻ بين الکائنات ٠*°(‏ فهڏا هو 
تعريف التنزيه . 


لمهم والممكن . ليس أن نقول ماهو الله ولكن ماذا يفعل. فمن الممكنء 
يقول ابن ميمون» أن «نعرض» بأدلة تقترب من الاثبات أن هذا الكون يدلنا 


بالضرورة على خالق يعمل عن قصد»“'. 


فتساله عن سبب هذا الكون الأول» عن علة الوجود وعن غايته(*“ 
توصل ابن ميمون الرجل العايد لله إلى نفس النتيجة التي توصل إليها ابن رشد؛ 
«فكما أننا لا نستطيع البحث عن السبب النهائي لوجود الله» كذلك لا نستطيع 
الببحث عن السبب النهائي لإرادته» ٥۸(‏ وهنا ينوب الوحي عن الحقل. 


ولسوف لا نستأنف المجادلة في خلق العام أو أزليته. 


(۲٥١)المصدر‏ السابق ص/۱۷۸ . 
(۳٥١)المصدر‏ السابق ص/۱۷۹ . 
١١ ٤(‏ )المصدر السابق ص/١٠٠۲‏ . 
١ ٥٥(‏ )المصدر السابق ص/۱۱۸ . 
(٦ه ١‏ )المصدر السابق ص/۹١٠‏ . 


فعلى الرغم من أن ابن ميمون شخصياء مقتنع بخلق العالمء فأن يقدر بأن 
توكيد أزلية العام لا يضع وجود الله موضع الشك» لأنه» كما يقول: «إذا كان العام 
هو أزليء فإنه ينتج عن ذلك بالضرورة[...] أنه يوجد کائن[...] واحد داثم. 
أزليء لا سیب له وأنه لا يتغير» هذا الكائن هو الله». فأن يكون هناك إلهء 
لا يتعلق› وفقاً لرأیه» بان یکون العام أزلياً أو أن يكون خلوقاً. 

وف القسم الثاني من کتابه دليل اخائرینء ببين ابن ميمون,ء بعد أن قد 
ملخصاً لد«براهين السبعة على أزلية العام» تبعا لأرسطو(٤٠)‏ بأن «أرسطو م يثبت 
أزلية العام»» على عكس ما كان يعتقد الفارابي. والعكس بالعكس فإن ا لخلق 
من العدم 0انط١-ه×ء»‏ لا يمكن البرهنة عليها»(١٠)»‏ على العكس ما زعم أهل 
«الكلام» . ٠‏ إلا أن ابن ميمون يعترف أن المقصود ي الحالتين مصادرات؛: «أن 
ما أود القيام ٻه» أٺاء هو اثبات بأن جدية العامء طبقاً للاعتقاد. يعني إذا کان 
العام أزلياً أو خلوقا »> النظر إلى بقائه غير مجزوم فيهء فإنني أقبل با لحل المعطى من 
النبوة»"“ والحجة الجوهرية التي يسوقها ابن ميمون لصالح خلق العام ليست 

من النوع الميتافيزيكي» أن «قصدا يباشر العمل فى الخلق»(۱۹) . «إن هدفي في من 

هذا الفصل أن أبرهن لك بأدلة تقترب من الاثيات على أن هذا الكون يدلنا 
بالضرورة على خالق يعمل عن قصدء". 

فلم تعد المبحاجة الطويلة جداً ضد «علم الكلام» واستخدام ضروب 
المحاكمة الأرسطاطاليسية ذات فائدة قط حالياً. 

أن ما يمكث هو الاعتراف بطابع المصادرة لكل ما يتعلقء في الفلسفةء 
بالأصول الأولي ذات فائدة قط حالياً. 

ن ما يمکٹ هو الاعتراف بطابع المصادرة لكل ما يتعلقء في الفلسفة 
بالأصول الأولي وبالخايات الأخيرة. 


. السابق ص/44۹‎ ردصملا)١‎ ٥۹( 
. السابق ص/۲۲۸‎ ردصملا)١٦٠(‎ 


۱4۲ 


في النبوة 

الأمر في النبوة كما في الخلق. فإن المسالة الجوهرية هي هذه؛ هل الانسان 
يستطيع الحصول على قدرة النبوة بوسائله الخاصة كما كان يظنه الهندوس أو أنه 
لا يستيطع بلوغ ذلك إلا بفضل إلمي كما يتصوره التقليد الإبراهيمي؟. 

وقد كتب يقول؛ «إن أبانا إبراهيم كان أول من[...] أقام النبوءة» لكي 
يدعو البشر کما قیل ف التكوين )1۹/1۸( «لکي يوصي بنیه وبیته من بعده أن 
يحفظوا طریق الرب لیعملوا براً وعدلا» (دلیل ۲۶/۳). 

ويعود إلى القول بصورة أكثر وضوحاً أيضاً بأنه «تكلم عن جوهر النبوءة» 
وعن نبوءة موسى «ليدعونا إلى الشريعةء"'. 

انطلاقاً من هذه المبادىء المشتركة في التقليد النبوثي كلهء اليهودي 
والمسيحي والمسلم حول الصلة الوثيقة بين الاعتفاد في النبوة وتطبيق النقيد 
بالشريعة فإن لمسألة القراءة الحرفية والتفسير الرمزي نتائج سياسية جلية. 

وابن ميمون بعرف انه اذا تطلع مجتمع ما الى غض النظر عن شريعة الاهية 
ذات قيم مطلقة يحكم عليه بالتفتت جراء التصادم الأعمى بين إرادات النمو لدى 
الأفراد والجماعات وتجربة جتمعاتنا التاريخية الحالية التي أزيلت عنها تماماً صفة 
القداسة تقدم لنا مثلاً مأساوياً على هذه الانحرافات الانتحارية. 

فالخلاف ليس إذن على ضرورة «الشريعة الإهية» ولكن على مشكلة 
الانسجام والاختيار بين القراءة الحرفية والتفسير الرمزي . 

إن النبوة وفقاً لابن ميمون «هي أرفع درجة في الانسان وناية الكمال 
الذي يستطیع نوعه أن PEN‏ 

والمسألة الجوهرية ليست إذن أن نعرف ما إذا كان الإنسان يستطيع أن 
يبلغها بجدارته وحدهاء أو إذا كان بحاجة إلى الفضل الإهي للوصول إهياء فمن 


(1٦1)المصدر‏ الساہق ص. ص ۲۹۸-۲۹۷ . 
٦۲(‏ 1 )المصدر السابق الجزء ۲۰ ۳۹ ص/۳٣۳۷‏ . 


۳ 


ا لمؤكد بالنسبة لإبن ميمون كما بالنسية للمفكرين المسلمين» أن الفضل الإهي 
ضروري» ولسوف يكون الوحي غير مفيد إذا كان في وصع العقل بقدرته وحدهء 
أن يقودنا إلى الله . 

ولكن طرح المسالة على هذا النحو معناه البقاء على مستوى التجريد 
ووضح الاعتقاد في موقف الدفاع؛ إننا بحاجة إلى الله لأن نصوصناء بالوحي» قالت 
هذا! ومن هنا بالذات يكون تحديد حدود العقل من الخارج. 


للل وة نم خن اقل تله عدم ماس شام رة يعي بأن 
تراجعاته أو تقدماتهء من سبب إلى سبب أو من غاية إلى غاية لا تقوده أبداً لا إلى 
نبت اذل عله أوليء ولا ا غاية أخيرة. ذلك أن ممأارسة مطلقة للقعل إ ڏن هي 
التي تقوده إلى استبصار مصادرات ضرورية على الفكر وعلى العمل» من أجل 
تماسك ذاك وفعالية هذاء وهكذا تقضي فلسفة بلا حدود إلى الحاجة إلى الإيمان 
وإلى النعمة. 

الشريعة + 

يقول ابن میمولن « إن ادف الرٹيس م ابراهیم . فل تم بلوغه» 1 وهو 
تصور الله الحقيقي وإبطال عبادة الأوثان»" واالمقصود باهدف 
الرئيس» (ص۵0۲۷۲)ء وإذا قبلنا بطریق الدليل:+ هو: حل الرموزء فليس َة ف 
هذا أكثر حالية. الكفاح ضد كافة العبادات الوثنيةء ضد الإهية المزيفةء الباطلةء 
أعني بذلك اليوم» الغايات الثانوية التي تؤخذ على أا غايات بذاتهاء الأمةء النموء 
ا لجنس» المال» جميع الآهة المزيفة الماكرة التي تسكن ليلنا. 


(۳١١)كتاب‏ المعرفة المذ كور سابقاًء الكتاب الأول ص/١‏ والشارح يلفت الدظر حول هذه النقطة 
إلى أن ابن ميمون يتبع تعاليم ابن سينا والغزالي. انظر كذلك دليل التائهين» مذ كور سابقاً 
ج۲ ۳٦ ٤/ص ۳٦‏ . 


وهكذا فإن ابن ميمونء في تقليد الأندلس العظيم يعيدنا إلى المدف 
الحقيقي» يعيدنا إلى الله الحقيقي» إلا وحد والخالقء إلى التسامي فوق جيم 
«کفایاتنا» . 


إذاً في وسط عباداتنا الوثنية الصغيرة» يستجوبنا الفيلسوف من أجل أن 
يردنا إلى الشريعة. شريعة التوراة بالنسبة لابن ميمون. وشريعة القرآن بالنسبة 
لابن رشد. أو «البشرى» بشرى يسوع بالنسبة للمسيحيين . الشريعة الابراهيمية 
في الاستجابة المطلقة لنداء الله . يقول ابن ميمون» الشريعة التي هدفها الرئيس هو 
اقتلاع عبادة الوثنية:"'' «أن نتذكر الله من جديد» أن نعمل على حبه[...] أن 
نطیم OT‏ 


استجابة مطلقة كاستجابة ابراهيم أو أيوب» لنداء الله. 


أجل أن أيوب سواء أكان المقصود به إنساناً وجد حقيقة في التاريخ أم كان 
أن القراء جتټيعهم وقعوا دائما ف حیری من أمرشم» . 


إن استحضار المتالق الحق هو استجواب أكبر في مسألة الشر» ومسألة 
العدالةء والغاية الإلمية. ويذكرنا ابن ميمون بأن «كل جاهل يتصور أن الكون 
بأكمله م يوجد إلا من أجل شخصهء كما لوم يكن هناك کائن آخر غیړه هو 
ل فالغبطة الخياليةء كالصحة والغنى والأبناءء اعتبرها أيوب هدفا طا لما ڂُ 
یکن یعرف شیئاً إلا بالتقلید ولیس ہالتفکیں (*'. 
٦ ٤(‏ ١)دليل‏ التائهين» المد كور سابقاً ص/۲۳٥‏ . 
١ ٥٥(‏ )دلیل التائهين» المذ كور سابقاً ص/۱۸٩‏ . 
ر٦٦ ١‏ )دليل التائهين» المذ كور سابقاً ص/٠۷٥‏ . 
(۷٦١)دليل‏ التائهين» المد كور سابقاً ص/ ٤۸٠‏ . 
(۸٦١)دلیل‏ التائهین المد کور سابقاً ص/٦۳٠؛‏ . 


والأمر على هذا المنوال لدى رفاقه الذي كان كل واحد منهمء وفقاً لابن 

ميمون يمثل وجهة نظر في العناية الإهية؛ 
« إن الرأي المستد ا یوب ا0[ هو رأي أرسطو؛ والرأي العزو إلينا 

عطصناع هو رأي دينداء أما رأي 81۵٤‏ فيطابق ذهب المعتزلة؛ وأخيراً أن 

ر أي 80-۴ فیطابق مذهب الأشاعر ا 
من سفر أيوب؛ «إن العناية الإهيةء الحقد الإلهي... يختلف عن نظامنا الانسافيء 
عن بعيرتناء عن قصدنا تجاه الأشياء التي تكون موضوعهاء(““ 

«إن الانسان المتأثر بذلك تأثراً عميقاً لا تحمله الالام بعد أبداً على الشك في 
ارثه ٩۷‏ 

هذا التوكيد على أصل مفارقة الله في محاكماتنا العقلية حول الخير والشر هو 
حالة خاصة للقاعدة الأساسية للمنهج المصاغ من قبل ابن ميمون؛ عندما نحتقد 
أننا نكتشف في العام المخلوق من قبل الله أو في وحيه «فذلك أننا نحكم بعلمنا 
نحن الذي لا علاقة مشتركة له بعلم الله إذا م يكن الاسبء"'. 

«إن الظلمات والشر حرمان ٩۷۲‏ ولا يسعنا إذن القول: من يضم 
الظلمات؟ من يضع الشر؟ طالما أا ما ليس موجودا وأنہا ليست سوى ظاهر 
معزو لرؤيتنا الجزئية للأشياء. 

وإبراهيم الذي يعتره القرآن کذلك أا للمۇمنين: «ملة آبیكم إبراهيم هر 
الذي سماکم المسلمين»(۷۷⁄/۲۲) . قام بالمسلك النموذجي للمفارقةء للتسامي 


(۹٣١)دلیل‏ التائهین المد کور سابقاً ص/۸۷٤‏ | 
0۷٠ (‏ المصدر السابق ص/۸۹٤‏ . 
(١1۷))المصدر‏ السابق ص/١44‏ . 
(1۷۲)المصدر الساہق ص/44۲ . 
(۱۷۳)المصدر السابق ص/4)۷۸ . 


١٤“ 


المعاش» بقبوله للتضحية القصوى خضوعاً مطلقاً لأمر الله غخضعاً بذلك 
للتسبوية» أخلاقياتنا الصغرى ومنطقنا الصغير؛ 
«إذا كان أبونا ابراهيم بادر إلى تضحية إسحق فإن ذلك م يكن خوف 
من أن يميته الله أو أن بجعله فقيرأء ولكن ذلك لان من واجب البشر أن 
يحبوا وأن يخشوا اده فقط بخض النظر عن كل أمل ف الثواب وك خوف 
العقاب''. 
وعندما يتكلم ابن ميمون عن «خشية الله»». عن الخوف من الله یکون 
ا من المضمون نفسه أن الأقصود لیس الخوف من عقابه ولکن الخوف من 
أن يغيظه» من أن يخضبه» وهذا هو الحب بعينه؛ تفضيل الآخر على الذات. 
وهنا نلتقي التأكيد إلا صح عن التفسير الرمزي الروحي لصور الجنة والنار 
«لا سبيل إلى المقارنة نعيم الآخرة بما هو موجود على هذه الأرض 
وما من شيء يکون ي وسعه تشبيهه به إن ۾ يکن بالجان“'. 
هذا القبول بالمفارقة يخول الانسان الحق بأعلى درجات الحريةء التي هي 
بالسبة لابن ميمون داثماً «هجرة» خروج» اقتلاع» من كافة العبوديات الخارجية 
(عبودية مستبدة طاغية) أو الداخلية (عبودية ارتباطاتنا الحسيةء حبناء أنانياتناء 
(المحدودة) . 
الحريةء أا المشاركة في حياة الكل؛ بالخضوع لله وحده الذي خلقه. ضد 
كافة السيطرات البشرية وضد كافة رغباتنا المحدودة؛ 
«يجب على الانسان أن يستعمل ججميع قواه النفسية بالتوافق مح 
العقل ومع هدف وحيد؛ الاقتراب من الله فى النطاق الذي يكون ذلك 
مکنا للانسان, ٩۷"‏ 


. ٤۳۳/ص )المصدر الساہق‎ ۱۷ ٤( 
٤۹ 1)المصدر الساہق ص/1‎ ۷٥( 
. ٤٤۳/ص‎ ۸ المعرفة مذ کور سابقاً فصل‎ باتک)۱۷٦(‎ 


فجميع الأهداف الأخرى (من الأكل حتى خلق الأعمال الفنية) لا يطلب 
البتة استيعادها ولكن تطويعهاء بينما لك النفس» كوسائل» شرعية على أتم وجه ۔ 
مثل صيانة الصحة وا لجسم والعقل» من أجل بلوغ تلك الخاية الأخيرة انطلاقا 
من هذا الاقرار بمفارقة الله» فإن «جميع أعمال الانسان تتعلق به نفسهء لا تشتغله 
أية ضرورة ولا نجبره أية قوة أجنبية عنهء على النزوع إلى فضيلة أو إلى رذيلة» ٠‏ 
من قبل» من مطلع كتابه مشناة التوراة كان يوصى بقوله: 

«إياك وأن تخطر على بالك النظرية التي يعاضدها عدد من حمقى 

الأمم وعدد لا بأس به من الإسرائيليين الرعناءء التي مؤداها أن هذا الروح 

القدس (له المجد) يرسم لكل إنسان» منذ ولادته» أن يكون عادلا أو 

ا . إن الخاق لا يقدر للإنسان ان يکون عاد أو و 

وفي كتابه بحث الفصول الشمانية""' يكرر ابن ميمون القول «أن الله 
ل پرسم للانسان أن يتصرف ا او 

وبالنسبة لابن ميمون کما هو فی القرآن أن ما منحه الله لا دم ورفع مکانته 
فوق جميع كائنات الطبيعة الأخرى «هو حرية التمرد» العصيانء". 

«إن الامتثال للشر عة وانتهاكها. .. يتعلقان بالانسان وحده»"““ وهکذا 
يرفض ابن ميمون اعتراض أولئك الذين يتمسكون ب«علم الله بالأمور الثي سوف 
تقع» ٩۸‏ من أجل محاولة تبرير القضاء والقدر. بالنسبة لهء أن القول بأن؛ «الله 
کن یعلم سلفاً أن الفرد سوف يكون ظالاً أو أحمق»» تماما كما القول بأنه هله 


(۷۷١)مبحث‏ الفصول اللمانية ج ٠ه‏ ص/٠٠1‏ . 
(۱۷۸)المصدر السابق ج ۸ ص/1۷۲ . 

(۱۷۹ )تاب العرفة المد کور سابقاً ص/۹۰٠‏ . 
(٠۸١)مبحث‏ الفصول الشمانية مذ كور سابقاً ص/٤۷٦‏ . 
(١۱۸)المصدر‏ السابق ص/٦1۷‏ . 

(۸۲ 1 )المصدر السابق ج ۸ ص/1۸۲ | 


وذلك هو الجهر بأننا نماثل علم الله بعلمناء الذي يفصل المعرفة عن موضوعها؛ 
«الانسان متميّز عن العلم والعلم متميز عنه»» على حين أنناء على العكس. 
لا يمكننا فصل إرادة الله عن معرفتهء إلا بالتجسيم» كما لو كان لديه مشروع 
یتمه فیما بعد «فإن حياة الله هي مطابقة خوهره»» و«علمه هو تفسه»» «أما 
فيما يتعلق بتحديد علم الله والطريقة التي يعرف ما الشيء» فإن عقلنا المحدود 
ليس في وسعه التوصل إلى ذلك" . 

ان الاعتراف بالتنزيه لله ليست أبداً إذنء عند ابن ميمون شأنا عند 
الفلاسفة المسلمين في الأندلس وبصورة أعم في الرؤية السامية الابراهيمية 
الصحيحة للعام وللإنسان ولله» حداً أو ضغطاً خارجياً. إنه على العكس. 
المصادرة الضروريةء حركة الانسان نحو الله التي تجحعل تحرر الفكر والعمل الشامل 
مكناًء بطرح النقطة المركزية المطلقةء فيما وراء جميع الحدود وكافة الضخوط؛ التي 
تخضعها كافة للنسبية وتحررنا بدعوتنا إلى التغلب على تلك الضغوط وإلى جاوز 
تلك الحدود. 
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١ ۸۳(‏ )المصدر الساہق 


۸ ابن عري من فوسیة )۱۲٤۱-۱۱٦٥(‏ 


م تمت الفلسفة الإسلامية بموت ابن رشد. بل على العكس انطلقت 
بازدهار جدید مع اہن عري ف الاندلس ومع السهروردي ( 114111۵۵( ف فارس . 

حقيقة أن الإسلامء في الأندلس أخلذ يضعف ويحتضر لأن ال «الفقهاء»ء 
بقصورهم المتعصب» المتصلب للمعتقد المستقيمء المبني على ظاهر النص وعلى 
طقوسية متيبسة وبعدم تسامحهم» قتلوا روح الثقافة والإيمان فيه مكرهين على 
المجرة اہن رشد كما ابن ميمون ومن بعدها ابن عري. 

ومن قبل ف عام ٦‏ کان هؤلاء ال «فقهاء» الأندلسيون قد استدعوا 
المرابطين إلى التدخل العسكري» مدعمين بالسيف مذهبهم المالكي فاقد الروح. 
فا خترمت» مئة عام من هذه السيطرة؛ من الإسلام الرسمي الذي كانت تفرضه 
السلطةء كل إشعاع روحي أو فكري. 

فإن واحداً من اشد المتحمسين للإمام مالك عياض » قاضي قرطبة يشهد 
على الحالة الذهنية التي تسود ال «فقهاء» المالكين في أندلس منتصف القرن الثاني 
عشر. 

ففي کتابه مشارق الأ نوار عام ۹م يروي القاضي عیاض أحاديث مالك 
إلى أحد مريديه المغاربةء مذكراً بالانشقاقات لدى المسلمين الغربيين؛ 
«تجشسمت القدوم إليك للاستهدء برأيك لاعتناق المذهب الذي تأمرني باتباعه» . 
فدعاه مالك إلى فروض الصلاة والزكاة والحج والصيام وختم قوله؛ «تمسك بهذا 
ولاتناقش أحدا»"' وعلى أولئك الذين كانوا يسألونه في أتباع حرية الاختيارء 


(٥۱۸)عیاض»‏ مشارق الأنوار ج ٣‏ ص/٣۱۷‏ مذ کور من ترکي في: لاهويتون وفقهیون في 
اسبانيا المسلمة. 
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قائلين؛ «أليس من الأفضل الامتناع عن مخاطبتهم؟» كان مالك يجيب بقوله؛ 
«نعم» عندما نعلم من يكون هؤلاء الناس»“. 

في المشرق» نفس الانخلاق» نفس الرفض للحوار وللتفكير: فلقد كان 
الاجري (المتوفي عام ١۹۷م)‏ يعرف بموقف الحنابلة" على النحو التالي: 
«لاينبغي البحث عن لاذا وكيف في المصير الذي أناطه الله بكل كائن. يحب 
الإيمان والتسليم». 

ولسوف يلخص العقبة ابن تيمية في بحثه عن الحق العام في القرن 
الثالث عشر الموضوعين الكبيرين هذا القصور السياسي للإسلام على النحو التالي: 

«العقلى والدين يقتضيان وجود مراتب بين البشر» ثم يأخذ من 

جديد بالقصورالقديم الوروث عن الرومان وجميع اذاهب الحافظة؛ 

«الجسم لايمكن أن يعيش بلا رأس» مضيفاً إلى ذلك هذه البدمية 

«عندما تتفصل السلطة عن الدين أو عندما ينفصل الدين عن السلطة فان 

الفوضى تدب ف الدولة .**. 

هذان المبدأنء اساسا ال «نظام والقانون» في جميع الاستبداديات (من 
الكنيسة المسيحية القسطنطينيةء مثلا. وريثة التسلسلات الاجتماعية وعقلية 
الامبرطورية الرومانية)ء قادا إلى انحطاط الإسلام الذي شوها رسالته الإجتماعية؛ 
إذ في الإسلام المبكر م يكن فيمة مراتبيه الأمر اتبية الإيمان جميع الناس كانوا 
متساویٹ «کأسنان المشط» والله وسحله الأمر. بلا وساطة سلطات الغنى والبنالة 
أو حتى «حكمة» رجال دين «أكليروس» المتطلعين إلى الاستئثار بتفسير معصوم 
للعقيدة وللشريحة. 


۸٩(‏ )د کره لاوست. ھ. في عقيدة اہن بطة ص ص ۱٦۸-۱1۷‏ ؛ 

(۱۸۷)ذكره ه. لاوست في المصدر السابق ص/4۹ . 

(۱۸۸ )ابن تيمية»› ءناطنام ازال مل ماإوإآ من ترجمته إلى الفرنسية تعلم هھ. لاوست. بیروت 
۸ ص ص/۹٦۱۷۷-۱۷‏ . 
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أن تحجر الفكر هذا التحجرء وهذا التخلي عن رسالة الإسلام» عن رؤتيه 
الأولى. عن الأمة التي فقدت رسالتهاء كان عاجزا عن الصمود أمام المجمات 
الخارجية. 


فمن العبث استدعاء تدخل عسكري من الخارج لنجدته. أن جيشا 
لایمکنه أن يدافع عن ثقافة. وأقل من ذلك أيضاً عن ثقافة ميتة. بين نزول 
الموحدين على الشاطىء وانتصارهم على الفونس الثامن فی الارکوس ۸1٥١۰٥5‏ 
عام ۱۱۹۵ م وسحقهم في معرکة لاس نافاس دي طولوزاء عام ٠۲۱۲۰‏ فان سلطانم 
دام أقل من عشرين سنة. . لبوا تجدیدا دینياً عميقاً لأن الفقهاء المالكين 
المرتبطين الذي كان الموحدين جاربونهم» نجحوا في المحافظة على بقاء تعحسفهم 
الديني الخانق. فإن مؤسسة «الاعتناقات الدينية بالإكراه» التي كان نجير عليها 
المسيحيون أو اليهود ‏ المخالفة أشد المخالفة للمبادىء القرآنية ‏ راحت تفقدهم 
كذلك مزيداً من تعلق الأهالي؛ فسقطت قرطبة عام ٠١۳١‏ وسرعان ما تلتها 
أشبيلية في عام ۸ . وهكذا تلاحقت بلا رة سلسلة سكرات موت الإسلام 
الطوبلة في الغرب حتى جاءت اكم التفتيش الكاثوليكية حل بمفاقمتهاء حل 
مؤسسة الفقهاء . 

أها كانت واحدة من أبلغ نماذج «الفرص الضائعة» في التاريخ؛ ازدهار 
الإسلام المذهل في الخرب» من ابن مسره إلى ابن عربي» من خلال ابن حزم وابن 
باجة وابن طفيل وابن رشد, الذي أوقف بذلك التعصب المزدوج. 


ومح ذلك كان مسار هذه الفلسفة ا مسار اخصاب مدة ثلاثة 
قرون ونصف في التفكير بمعنى الحياة وفي تاريخ الإنسان. 


فليس هناك من تعارض بين آثار ابن عربي وأعمال سالفية. ولكنه تفكير 
جدید اندفاع جدید ما کان ليون مكنا لو م يتخذ ركيزة له جميع الاسهامات 
السابقة: 


۴ لیس فیحسب تقليد فلسفة الأنوار لابن مسره والصوفيين الأندلسيين؛ 
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ولكن أيضاً رؤية الحب الرفيعة لدى ابن حزم > التي سوف يعيطبها ابن 
عرپ ابعاداً جديدة من الداخلية ومن التساميء تماما كمۇلفه ف استمراریه 
النبوة: فصوص الحکم الذي كان جمع ميراث الدراسات في الأديان المقارن لابن 
ج 

ولكن كذلك جدل ابن باجة ١٠دم,٠4۸۷‏ وابن طفيل المتصاعد, انيا 
مراحل مسيرة الإنسان الروحية نحو اللهء التي امتدت بمداها الفتوحات المكية 
في أسمى مراحل بحثها عن الواقع الحقيقي وعن المعنى الأخير لمصير الإنسان في 
طریقه نحو الله . 

ولكن اشا فلسفة ابن رشد ‰٥۲إ٥ء۸۷‏ وابن میمۈونڻ Moi manide‏ 
النقدية محرراً الفكر الإبراهيمي من معتقداته المستقيمة المزعومة التي تصلبت؛ 
ومن شرعيته التي فقدت روحها باستنادها إلى قراءات حرفية ومن انخلاقه دون 
روحانية الأخرين ومن زعم رجال الدين لاعتبار أنفسهم انم أصحاب الإسلام. 

فى مرتين ذكرنا ابن عريي بالصلة بابن رشد وبالانطلاق الضروري ال جديد 
للفلسفة في آن واحد التي تختتم عصراً بابن رشد. 

هاتان الروايتان تظران فى ابن عربي أنه الوريث المجدد للتجربة الإنسانية 
باكلمها في الأندلس. وهي تجربة روحية ونجربة فلسفية. 

ابتداءء اللقاء الوحيد: بين ابن رشد وهو في قمة حياته وابن عرب الياافع. 
يرویه ابن عري في فتوحاته؛ 

«ولقد دخلت يوما بقرطبة عل قاضيها أي الوليد بن رشد؛ وكان 

يرغب ف لقائي لا سمع وبلغه ما فتح الله به على پې خلوي؛ فکان يظهر 

التعجب مما سمع ٠‏ فبعٿني والدي إليه ي حاجة» قصدا منه» حتی تمع 

بي» فإنه کان من أصدقاثه. وانا ما بقل وجهي ولا“ شارني. فعندما 

دخلت عليه قام من مکانه إلى حبةٌ اعظم فعانقني وقال لي َعَم قلت 

له. ُڪَم! فزاد فرحة بي لفهمي عنه. ٿم استشعر Ro AY‏ 

فل ل 9ا دا و زه روشك فا عاو ول کف 
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وجدتم الأمر في الكشف والفيض الإلمي؛ هل هو ما أعطاه لنا النظر؟ قلت له؛ 
نهم لا ويين ت ولا تطير الأرواح من مواڈهاء والأعناق من أجسادها. فاصفة 
لونه» وأخذه الإفكل؛ وقعد بحوقل» وعرف ما أشرت إليه“*'. 
فابن رشد هذاء الذي كان هذا الشاب الملهم يتعرف فيه على «معلم كثير 
في التفكير وفي التأمل الفلسفي»» كان قد مهد الطريق» بمنهجه النقدي» للمضي 
إلى ما وراء أرسطو ولكن كذلك إلى ماوراء الغزالي الذي كان خلفاؤه قد قلصوا 
البعد الصرفي ليحصروه في أن لا يبقى إلا نقياً لكل فلسفة. «تعم» إن أعمال ابن 
رشد هي أعمال الذين جعلوا من الممكن ظهور اين عربي. إلا أن ابن رشد ¿ 
يتجاوز عتبة النقد. كانت له حرية فتح طربق الفلسفة أمام الاعتقاد, أمام 
الإيمانء بتعينه لحدوده ولسلماته ولكن «لا»ء إنه م يمض إلىأبعد من ذلك؛ نحو 
تجربة الحياة الجديدة الكبرى. فتم لكن المقصود. بعد الخزالي» تكديس» مرة 
أخرىء أو وضع الواحدة بجانب بجانب الأخرى» عدمية فكرية ورؤية تصرفيةء ء 
تزهر بالنتيجة بعد سيرة فلسفية» كبرعم على غشى. «نعم ولا»: فإنه على ضوء 
هذه الرؤيةء على ضوء هذا الوحي الألهي. كان في الوسع أن يفكر في الفلسفة من 
جدید. 
لقد كشف ابن عربي أن فلسفة معينة ماتت وأنه كان ينبغي القيام ببداية 
جديدة. وهذا هو ما يعبتر عنه؛ بنوع من الحكمة. في روايته جنازة ابن رشد التي 
شهد‌ها: 
«فما اجتمعت به حتى درج وذلك سنة مس وتسعين ومس 
مائةء بمدينة مركش ونقل إلى قرطبةء وا قبره. وًا جيل التابوت الذي 
فيه جسده على الدابةء جلت تواليفه تعادله من الحانب الآخر. وأا 
وأقف. ومعي الفقيه الاديب أو الحسن خمد بن جير» كاتب السيد آي 
سعید»› > وصاحبي ابو الک عمرو بن الشراج» الناسخ . فالتفت ابو امک 


(۱۸۹)فتوحات» سذ کور ابا طہعة القاهرة مجلد ١‏ ص/۳ ٥‏ ۱۔٤٥۱‏ 1 
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سعيد» وصاحبي أبو لمك غمرو بن الشرا- ‘ الناسخ . فالتنت ابو الک إلبتا 
وقال؛ ألا تنظرون إلى من يعادل الإماح ابن رشد فى مركوبه؟ هذا الإمام؛ وهذه 
أعماله ‏ يعني تواليفه!. فقال له ابن جُټثر؛ يا ولدي» نغ ما نظرت! لاض فوك 
فقيدنا عندي موعظة وتذكرة. رحم الله جيعهم! وما بقي من تلك الجحماعة 
(الآن ) غيري. وقلنا ف ذلك؛ 

هدا الام وَهَذِءِ أغمَال 

يا يت شغري هَل اث امال" . 

تعن رمزية هذه الصورة على نحو أخاذ المأساة التي تفصل مرحلتين من 
مراحل الفلسفة: من جانب رزمة من الكتب توازن من جانب آخر جثة ابن رسد 
من الفكر قد انتھی «لندع الأموات تدفن الأموات» فان الفلسفة مع ابن عربي 
سوف تولد من رماده. فلسفة م تعد فحسب ضرباً من التفكير وإنما أسلوب 
للحياةء نفسه قد تكون منفصلة لا عن الحياة ولا عن الإيمان. فلسفة لاتشكل إلا 
كلا واحداً مع التسك والتصوف. 

ولسوف یکون فسراً لتاریخ الفکر ان نعتبر أنه لیس ما بین این رشد وابن 
عري إلا جرد عودة من أرسطو إلى أفلاطون. فقد سبق لنا أن بينا كم يكون جديا 
العمل على تقليص ابن رشد لكي لايبقى منه إلا شارحاً لأرسطو من غير وذلك 
حين لانرى في إسهامه الخاص أو تلك الفلسفة النقدية ال «ارسطاطاليسيه» . 

ولسوف یکون خطا أفدح أیضاً أن لانری في ابن عرب سوی تلميد لا 
فلاطون ولو أن هذا الخطا قدیم جداء بما ان معاصریه کانوا یلقبونه من قبل؛ 
«ابن افلاطون» فابن عربي لايجدد فحسب فطبعه مع الارسطاطاليسيه برفضه 
لثنائية المادة الصورة. 

إن الفكرة ليست انحكاساً أو تجريداً للحقيقة الواقعة. وهي ليست أيضاً 
«المثال» الأفلاطون أو التامل فى الجواهر الثابتة. وما في رؤيته الديناميكية للمعرفة 


٠(‏ ۹ 1)المصدر السابق. 
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وللحياة من أصالةاكثر هو استبعاد کل ثنائية . واول ما جب أن تبه إليه هو تلك 
المواجهة بين «الموضوع» و «الذات» التي تتأمله . 


إن ابن عرب ينطلق من تصور المعرفة الإهية على نحو ما كان قد حددها 
اموضوع» ولكن على العكس هي مصدره الخلاق. 

فقد قاد ابن عربي فلسفة الفعل هذه نحو نايتهاء غايتهاء متعارضة مع 
الفلسفات اليونانية الأفلاطونية أو الارسطاطاليسيةء في الموجود. 


فما من شيء يبدأ مع حقيقة واقعة» سبق حدوثهاء معطاة؛ سواء أكانت 
حسوسة أو مدركةء ولكن بفعل الله المبدع الذي لايتوقف. 
وأصبحت مشكلته الأساسية منذئذ التبيان كيف بستطیع الإنسان أن 
يشارك في هذا الفعل المبدع لعام داثماً في خلق جديد» فعل لله الذي يكشف 
عنه القرآن بأنه لایتوقف عن الخلق (قرآن ۸/۳۵) وأنه هو الجي )۲٥۵/۲(‏ و (۳/ 
إلخ) وانه لايؤوده حفظ السموات والأرض (۲۵۵/۲) «آنه یبدا الخلق ٹم یعیده» 
)٤⁄۱۰(‏ و« کل یوم في شأن» .)۲۹⁄٥۵(‏ لیس في وسعنا أن نعرفه إلا ب «آیات» 
عمله؛ سواء أکان ذلك من عام الطبعة المرئي. أو حوداث تاريخ البشر أو وحي 
الأنبياء. 


لنظرية في العرفة. التي تبدأ بالفعل الممدعء لن يؤخ ما إلا بعد قرون فى 
الفلسفة الغربية ولاسيما مح کانت وکتابه الڅیال المتعالي . واللي, في أعماله 
الأخيرة وعل لاخص الكتاب الذي نشر بعد وفاته» وقد طرد د شبح ال « شي ء 
بذاته»» ليغدو مېدعاً لوضوعه الخاص. ولسوف تستمر هذه بفخته 
«Fichte‏ الذي يبدأ کل شي ء بالنسبة له بفعل الأناء بالنظر إلى أن هذه الأنا 
الشات فاعلافردياء ولكنها في لخته (لغة اللاهوت المسيحي): «قربان القديسين» 
وهذه الرؤية تحد عبارتا الفلسفية الأول في القصور الديناميكي لل «لوغوس: 
العقل» الخاص بابن عري. 


وهو ف ذلك پبتعد عا عن ابن سینا ۲دہع اہ ۸وکذلك الخزالي اللذين م 
يتخلصا تمام التخلص من فلسفة الوجود حتى أبن سينا في كتاباته الصوفية 
الرمزية أو الغزالي في تجربته الصوفية الشديدة. 

فال «واجب الوجود» أو ال «محرك 7 » (إله الفلاسفةء أو على الأقل إله 
أؤلئك الذين ظلوا أسرى أرسطو) ليس إهاً 

ولقد اعتقد فلاسفة الوجود أنه كان من الممكن بلوغ موجود واجب 
الوجود» خارج الزمان والمكان» خارجاً عن صلته بالكائنات التي فعله هو 
مبدعها. 

وابن عربي على العكس يضع الإنسان في قلب هذه الصلة حيث يعي بانه 
ليس هو الذي أطلق السهم بل الله هو الذي أطلقه (قرآن ۱۷/۷) (وما رميت إذ 
رميت) ويكون الخيال عندئذ ال «الوسيط» بين الفعل وإالوجود؛ ولكن 
أنطولوجية. (وجودية) إن الوعي ذه العلاقة بين اله والموجودات» الذي يلقى 
عليه الضوء الحديث القائل: «فخلقت الخلق» فبي عرفوني» هو مركز هذه الفلسفة 
في النور؛ 

«ثم جعلنا الشمس عليه دلیا وهو إاسمه النور الذي قلناه؛ ويشهد 
له الحس: فإن الظلال لايكون ها عين بعد النور [...)"“" وإذا كان الأمر 
على ما ذكرته لك فالعا متوهم ماله وجود حقيقي › > وهذا مھنی الخيالء 

أي خيل لك أنه أمر زائد قاثم بنفسه خارج عن الحق وليس كذلك ي 

نفس الأمر. أل تراه ٤‏ الحس مقصلاً بالشخص الذي أمتل عنه› يستحیل 

عليه الانفكاك عن ذلك الاتصال لأنه يستحيل على الشيء الانفكاك عن 
ذاته؟ فاعرف عينك ومن أنت وما حويتك وما نسبتك إلى الحق» وبما انت 

حق وما انت عا وسوى وغيرٌ وما شاكل هذه الألفاظ “١‏ . 


(۱۹۱)فصوص ج » ص/۱۰۳ . 
(۹۲ )نفس المصدر. 


\ eV 


فما العام سوی «ظهور» جحل اللهء theophanie‏ الذي لاينقطع وهو فعله 
المبدع؟ فلا نتعرض مذا اللوم من الله؛ «أفعيينا بالخلق الأول؟ بل هم في لبس من 
خلق جدید (قرآن )۱٥/۵٥۰‏ . 

ولم يكن في وسع الإنسان أن يشهد حضرور الله إلا بتكوينه أثناء خلق الله 
الذي نفخ فيه من روحه (قرآن ۲۹/۱۵ إلخ) وقد كتب أحد كبار اللاهوت 
المسيحي في القرن العشرين يقول؛ «كلما عملت. كلما كان الله مبدعأ». 

ومن قبل قال ابن عريي؛ «اعمل بحيث يكون خيالك فاعلاً إن حرية الفعل 
لديه تسبق وجود الكائن| 

ف «العقل» في المنظور الواحدي الأصيل و الديناميکي تلل ابن عر يأ خذ 
معنی مختلفاً جداً عن معناه لدی اليونان؛ ليس له الأزليه الثابتة؛ وليس له. ف 
مواجهته عام منفصل يعمل على تنظيمه. 

إن العقل لديه حقيقة واحدة لاانقسام فيها بين فاعل المحرفة وموضوعها 
ومشروعها. 

وبالنسبة للإنسان هو حركة الخلاص نفسها؛ ينبوع الخلق» مصدر النبوة 
التي یکشف با الله عن المعنى والنهج» مصدر القداسةء اعني قداسة الإنسان وقد 
بلغ الكمال عندما يكون هدف حياته هو مطابقة إرادته مح إرادة الله والنزوع إلى 
أن يصبح ليا للإهي. 

وهو يقود الصوفي إلى الوعي بأن الحب والمحب والمحبوب عناصر لفعل 
واحد ففي شخصية الرسول تجحتمع تجحليات ثلاثة من ال «العقل»: إنه يحمل 
للإنسان دعوة المصير الأخير. ويقدم المثل الكامل على الانقياد لإرادة الله و العام 
حمل الشريعة المنظمة والمنسقة. وهكذا فإن للرسولء في نظر ابن عرييء مقاماً 
رفيعاً فيما وراء «الحقيقة المحمدية». 


هذا التصور الحي للوغوس (العقل) وهذا الدور للخيال المبدع لدى 
الإنسان الواعي لمسؤوليه في الإسهام في «الخلق الجديد» الخالص له فإنه كما 
يصل الفعحل بالموجود» يتيح للرؤية الصوفية تصور استمرارية الفكر الفلسفي 


1۵۸ 


ل «سنة الله» وفقاً U‏ جاء في القران)ء بديالكليكها المتصاعد الذي يفتح E‏ 
على جميع الأنبياء الذين؛ بحسب ابن عرب في كتابه فصوص الحكم. قد سجل 
كل منهم مرحلة حتى اكتمال النبوة المطلقة في حمد؛ 

- وحدة الوجود: أو بالأحرى الفعل الذي يجعله وجوداًء هي أساس 
أوجه الوحدة الأخرى: وحلة المحرفة ووحدة ا لحب ووحدة الرسالات السماوية 


- إن الوحدة هي بداءة وححدة الله . ولیس څة من وحدة غبرها. وما الكثرة 
إلا ظاهر. ينجم عن تقطيع الكل عندما ننظر إلى الأشياء ومن جهة نظرنا 
اللحدودة» أعني عندمايعترينا الوهم كافراد بأننا مركز العام. فالله وحده هو 
الحقيقي؛ وکل شيء لیس سوی ٠‏ اشارة» آية٬‏ هده الحقيقة الواقعة ة الوحيدة. 
«فالحق ی ذاته لیس مشهودا لأحد ي هذه الدنيا وإنڪار صریح عل 
الصوفية الذين یدعون آم پشاهدون « ای » ق حال وجدهم وقتناتهم . 
فليس احق شهوداً لأحد من حيث ذاته المقدسة المنزهة عن عن جميع النسب 
والإضافات وکل ما يتصل بالو جود الڄخارجي . » ا ولیس الحق 
مشهوداً لأحد من حيث أنه ذات موصوفة بالصفات والأسماء. إلا عن 
طريق المحالي والمظاهر الوجودية التي يتألف منها العام. ولكن الحق شهود 
ي کل قلب» (, 
ويعبارات أخرى إن الله وخلقه ليسا حقيقيتين واقعتين منفصلتين 
الواحدة عن الأخرى. 
ظاهر الكثرة ى الواحد الواقعة وإن « شحطات» . أو «مقأامات » الصوفي ف الإسلام 


(۳٩۱)فصوص»‏ مذ کور سابقاً ص/۷٤۱‏ . 
1٩ ٤(‏ )المصدر السابق ص/۷١4‏ . 


1۹ 


تشكل شواخص هذا الطريق» طريق ال «الصراط المستقيم» نحو الله من أجل 
مطابقة إرادتنا مع شريعته. 

وذلك ليس مروراً من حقيقة واقعة إلى أخری ولکن من الخارج ى 
الداخل لنفس الحقيقة الواقعة. فالوجدة ليست تجريداًء أا كل. مجازاً يمكننا 
مقارنتها بالوحدة العنصرية للكائن الحي؛ كل جزء فيه لا معنى لهء أعني من 

حيث الوجود, باعمق » معنى للعبارة إلا بالنسبة لجملة الجسم E O‏ 

إن التشبيه والتنزيه لايتعارضان. وعلى هذا النحو يفسر ابن عري جي 
التعبيرات التشبيه في القران؛ على سبيل المثالء الله له يدان حقاء هي ايدي جميع 
الكائنات التي ها يدي“ . انل حطم الأصنام بيدي إبراهي ("". 

إن وحدة التنزيه والتشبيه هذه لاتتيح لنا البتة اعتبار ابن عربي «اتحاديا» 
كما كتب عنه كثيراً. الاتحادية تقوم على اعتبار الله حاصل ججمع الكائنات زاثد 
ليس هكذا بتاتاً عند ابن عربي؛ فبالنسبة له هذه الجملة المضافة ليس شيا آخر 
سوى مجموع الأوهام الداشئة من النقاطات صور محدودة من الأفراد. وليس ها 
أية حقيقة واقجة بذاتا. إنما الكائن الوحيد الحقيقي هو الله. في وحدته وفي 
مفارقته وفي فعله الخلاق. 

انطلاقاً من هذه الرؤية للوحدةء الوحدة التي هي الاقتصاء الأول للإيمانء 
وحدة هي الوحدة التي تمنح الحياة كامل معناها. والتي لايمكن أن ياأتينا 
التصديق با إلا من الإيمان بالرسالة التي أوحيت إلينا منذ إبراهيم ٠‏ «الله الواحد» 
ونظرية المحرفة كلها موجهة بهذا الوحي. ونقطة انطلاقها هي في القرآن . 

أدرك محسوس لل «إشارات» للآيات» تامل استدلالي في معناهاء اعتراف 
باللامرثي فيما وراء المرئيء بالعقلي وكثرتا الظاهرةء ذلك هو ال« نمج» الطريق› 


(۱۹)نفس المصدر ص/۳٦۳‏ . 
(٩۱۹)نفس‏ المصدر ج ۱ ص. ص ٠۲۳.۱۲۲‏ وكذلكف ۷۸-۷۷ . 
(۱۹۷)نفس المصدر ج ١‏ ص/۸۷ . 


٩ ۰ 


وهو يقتضي تقشفاً.: فناء""" كل ما يكون فينا تحويل بإزاء الوحدة (رغبات أو 
نزوات فرديةء «إنفصالية») والتي تحجب النور الخالص عتاء 


فعلى كل صاحب اعتقاد أن يقطع طريقاً شبيهاً بطريق الرسول في رحلة 
«الإسراء» التي رأی ف نهايتها وحدة العام ف فعل 'خلقه نقشسه ۰ 


وإليكم مثلاً على هذا التحول في المعرفة؛ السببية. 


على مستوی الحسية إن السببية هي حدوث» صيرورةء تخير في 
الزمان» الانتقال من حقيقة واقعة إلى أخرى؛ من سابق إلى تال. وعلى مستوى 
التحليل الفعلىي, a‏ بين حادٿين او شيئينڻ› تظهر آنفاً کأنما هي وجه 
اعتماد متبادل كلى يعين لنا الوحدة العضوية للعام. وهاتان اللحظتان هما 
قيمتهما على مستوى ممارستنا اليومية وليس ف الوسح استبعادها أو أهماهماء 
ولكن» فيما وراء رغباتنا ومشروعاتنا المحدودة والمحارف والتقنيات التي تتيح 
الاستجابة ههاء يوجد مستوى أخر من الوجود والرؤيةء حيث لاتعود السببية تبدو 
لنا مرتبطة بمنظوراتنا الجزثية وغاياتنا المحدودة. وفيما وارء مستويات الإدراك 
الذي يحدث هذه التقطيعات بدلالة مقاصدناء فيما وراء العلوم التي تقيم 
الصلات التي تقتضبها مارستنا النفعية تبعاً ل «غايات محدودة» فإن إدراك 
الواحد الأحد. والمعنى» يتم على مستوى التجربة الصوفية. وعلى هذا المستوى 
تظهر علاقة السببية (أو التنوع الظاهر للاأسباب) بالإرادة الإههية وغايئتها الأخيرةء 
التي لا تستبعدء > ولكن على العكس تستوعب جميع التحريات السابقة. انها 


٩۹۸(‏ ا)المصدر السابق ص/۳۷۸ هذا ال «ضاء» لاينطوي البعة على إهمال الشخص. تماما على 
العكس» ففي وراء كل ما «يصرفه» يلهيه عن حقيقة الواقعة العميقةء فإنه يجعله يعي حضور 
الله» فيهء الله الذي نفخ فيه من روحه والذي جعل مله «شخصا»: إن الفرد يسخر من الفارج 
بضغوط ومن الدالحل بالا هواء؛ وهو لايعي وحدته الداحلية» المعنى الذي يحمله في نفسه» 
الذي يحول الفرد إلى شخص. 


۱1 


تموضعها ف المنظور الشامل الذي يعطيها اتجاهها؛ ف ففي التجربة الصوفية ننتقل 
من الحادث إلى المعنى»؛ من الكيف إلى لاذا. 


هذا المستوى السامى لايستبعد أياً من المستويات الثانوية ولكنه يمنحها 
معناها إن العلم والحكمة (الفلسفة) يتعاقبان في العمل على قيادتنا إلى عتبة هذه 
التجربة التوحيدية. والبليغ هو أن ابن عريي عندما يصف هذه المسافةء من خلال 
هذه الرواية لرحلة «الإسراء» بللرسول فإن الفيلسوف واللاهوتي يسيران براءة 
معاً. فالفيلسوف يتوقف في الطريق. ثم اللاهوتي. والصوفي وحده يصل إلى 
النهاية. وكما عند دانتي 6ا في الكوميديا الإلهية؛ (المستوحاة إلى حد بعيد 
من الأخرويات الإسلامية وعلى الأخص من نظرة ابن عرب الآخرة كما بين ذلك 
میجل |. بالاسیوس 8٥ھ۴41‏ .4 1عuعMi‏ ثم ناردي نهله): إن فيرجل هو 
الدليل الأول ومن بحده»ء إن بياتريس» الحب هو الذي سيقود المسافر إلى الرؤية 
الطوباويةء إلى تجلى الخالق. 

هذا الديالكتيك التصاعدي» الذي لاتقتضي اثناءه كل مرحلة التخلي عن 
المراحل السابقة ولكن وفقاً لإيقاع سوف يحدده هيجل بعد سبعة قرون» كنفى 
وتكامل وتجاوزء هو إيقاع الحب كما إيقاع المحرفة. 

فإن المراحل النهائية تحعطي معنى لجميع المراحل الأخرى؛ رؤية المخلوقات 
في الله» رؤية الله في المخلوقات""“. ذلك هو المعنة الأعمق للحب. فالحب, 
الجسدي أو الروحي أو الإهي هو رغبة عارمة في اتحاد المحب بالمحبوب '''. 


کل جھد من أجل إحیا ياء فكر الإسلام الديني» يتطلب أن لاننسى هذا 
الوحي من القرآن الكريم؛ « بهم وحبونه» و«الذين آمنوا أشد تا لله» ومن دون 
المحبة فإن العلاقة بين الله والإنسان حف لتصبح عرقة سيد بعبد لاغير. 


(۱۹۹)فتوحات مذ کور سابقاً ص/۲٥٦‏ . 
(١٠٠۲)ئفس‏ المصدر السابق ص/١٤٤‏ . 


۲ 


وكان الغزالي يحي هذا الأمر تمام الوعي. ففي قمة مؤلفه الكبير احياء 
علوم الدين» يحمل الكتاب السادس والثلائين من المجلد الراب العناوين التالية: 
كتاب المحبةء والشوق والأئنس والرضى . 

فيه بحدد امتياز حب الله على النوف منه؛ ويشبه الحب الإنساني عندما 
يكون تضحية, با لحب الإلحي. ويضيف الغزاليء بالإشارة إلى حب يفرض على 

نفسه أشد العذابات تحاولة لتهدثه أ أقل ا حبوبته؛ 

«هذا المثل وغيره هي أمثلة حقيقية في حب المخلوقات» هي كذلك في 

حب الخالق الوحيد الخلق لأن البصيرة الباطنة هي أقوى من البصر الظاهب 0 

هذا البعد الصوفي أساسي لدى الغزالي. فإن اخفاءه هو تشويه لتعالميه. 
وتحريم الصوفية هو جريمة بحق الإسلام. إذ يسيء للصوفية أية علاقة بالأشكال 
المتدينة في المرابطية وفرقها: فالصوفية هي الحياة الروحية للإسلام. أن إسلاماص 
بلا € aaa‏ على طقوسه من دون حب الله الذي n r‏ 
اسلاماً ميتناًء فكل «احياء» للفكر الديني للإسلام يمر حتما برد الاعتبار 
للصوفية. فقد قاح الغزالي بذلك بصورة رائعة كما سوف يفعل ذلك» في أيامنا 
محمد اقبال: 

«أبها المسجد في قرطبة! 

إن وجودك هو من ES‏ 

ولقد لقب ابن عري بمحي الدين هذه الأسباب نفسها. يقول إحد 
مریدیه : 

«فالحب» يقوح على أن تعطي ذاتك بأكملها إلى من تحب من دون 

أن تستبقى اي شيء لايکون هوا" . 
١ ١(‏ ۲)المصدر السابق النص ٠١‏ من كتاب في الحب ترجمة سيوف ع۷ںهاS‏ طبعة فران» پاريس 

. ۲٦۷/ص‎ ۱۹۸٩ 
. !14ء طبعة ألبان میشیل» باریس ۱۹۷۷ ص/۸‎ de Gabrزeاe )محمد إقبال‎ ۲ ۰ ۲( 
. > الحميد البسطاني» تحفة مذكور سابقاً فصل‎ دبع)۲٠۲۳(‎ 
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فتحن هنا على طرفي نقيض مع حب لايُسعى فيه إلا إلى الحصول من 
اللاخر على لذتنا الخاصة لاسواها حب أناني للذات. 

يميز ابن عريي بين ثلاث أنواع من الحب؛ «الحب الجسدي هو الحب الذي 
يلتمس رضى رغباته الخاصة» سواء أسر ذلك المحبوب أو لم يسره... 

ا لحب الروحي هو الحب الذي لا ينشغل بشيء غير ما يروف للمحبون من 
دون أن پبقی للمحب إرادة غير إرادة حبوبه وقصده» آي ما عدا ما یریده 
اللحبوب مته( 

إن ا لحب الإههي هو تسبيح من المخلوق إلى خالقه. يمنح كامل معناه 
لجميع أشكال الحب» برفع المحدودية عنهاء لايستبعد لا الحب الجسدي ولا 
طول . واسمی صورة ف هذا التقليد هي صورة ا لحب ال «عذري» الذي رجح 
بشأنه إلى قبيله في اليمنى: «بنو عذرة» التي يذكرنا تصور الحب لدا بحديث 
للرسول؛ «من أ حب فعف فمات» مات شهیدا» . 

في هذا الصدد كتب ستاندال في مؤلفه بحث في الحب» قال؛ 

الحقيقي هو کت نخيمةۀ العرفي البدوي الستودذا. 
وبخاصة لدى الصوفيين» ولكن في الأثرين الرئيسيين اللذين فتحا الطريق لابن 
عريي: كتاب الزهرة لابن داود (المتوفي عام AA‏ ف أصفهان) وطوق الحمامة 
لابن حزم من قرطبة )٥٤.8.۶(‏ بيد أن هذين الکتابين م يستلهماء اساسا حوافز 


: ۲)فتوحات» المصدر السابق الفصل السابع فر‎ ٠ ٤( 
7 ۲)ستاندال» في الحب» فصل‎ ۰ ( 
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دينيةء بل المقصود فيهما تمذيب واستيطان حب إنساني نبيل وليس محالحة 
النسك الصوفي أو للطريق إلى الله. 

إن أشعار ابن عربي في ا لحب في ديوان؛ ترجمان الأشواق. هو حب عذري 
لفتاة رآها في مكة وكانت بالنسبة له ما كانت بياتريس بالنسبة لدانتي» لتعد من 
أجمل الشعر العالمي» على قدم المساواة مع أشعار جلال الدين الروحي المتصوف 
الكبير والشاعر. الفارسي. فالمرأة المحبوبة تجسيد مسبق للفرح بشهود الجمال 
المطلق ولاتحاد الروح بالإرادة الألمية. وما اهما إلا رمز لجمال الله وفقاً للحديث؛ 
«الله جميل ويحب الحمال» . 

هذا ا لحب لله يكمل بالموت؛ الذي هو عود إلى الله . وهڏا هو من قبل من 
الروحانيين الإسلامية ما سوف يكون من فعل الحب السامي لدى القديسة تيريز 
ںا Therese dAvida‏ والقدیس جان دولاکروا ×زدآء :Jean de 1a‏ 

«أموت من أنني لاأموت. 
من فرط تلهفي إلى أن أراك. أرغب ي أن أموت». 

هذا الحب لله يكون فيما وراء كل خشية من عقاب أو كل أمل في 
الثواب. تماما كما كان الخزالي يذكر بقصيدة رابعة في الحب الإههي (المحروفة) فإن 
ابن عر كتب في أحد أحمل قصائده: 
نعيمك أو عذابك لي سواء 

فحبك لايجول ولايزيد 
فحبي في الذي تختار مني 
وحبك مثل خلقك لي جديد»' 

إن صرخة الحبء الممزقة هذه التي أطلقها ابن عربيء صدرت قبل القديسة 

تیریز دافیلا ان44 ۲1٠۲e‏ بثلاثة قرون"''؛ 


.)۳٥۹( ٤۷ ٤/ص‎ ۲ )ابن عربي» فتوحات» مذ کور سابقاً ج‎ ۲۰٦( 
.Sainte Therese dAvila îı jı سانت‎ (۲ ۰ ۷( 


1٥ 


«ححتی ولو يڪن هناك لاسماء ولاجحیم» 

إنني أعرف ذلك» يا إمي سوف أحبك أيضاً. 

وإن شئت فاغفل دعاڻي 

لأن أحبكف هو سعادني بقدر ما هو واجبي؛ 

فإن الجب الذي أكنة لك لايعيش على الأمل»"''. 

إن الذروة في أثر ابن عربي هي حيث يؤكد استمرارية الرسالات الإهية في 
کتابه فصوص اځکم. المترجم جزئيأ إلى الفرنسية تحت عنوان حكمة الأنبياء 
sagesse des Prophetes‏ 2ا ففيه ينقل رسالة الإسلام الإسامية؛ الرسالة 
الإبراهيمية التي لا تشكل بالنسبة ها اليهودية والمسيحية والإسلام إلا دينا 
اچ : 

فالإسلام ليس دينا جديداً ولد بنبوءة الرسول محمد. 

والله ليس إهاً» خصوصاًء خاصاً بالمسلمين. الله «ديو اءاط» هو الترحمة 
الحرفية للكلمة التي تعني الله الواحد الأحد. وا لمسيحي المتكلم العربيةء في صلاته 
وف شعائره الدينية يذكر: «الّه» طھا1اA؛‏ مبتهلا ا «Dieu»‏ . 

الإسلام يعني انقياداً إرادياً وحراً لله الواحد» القاسم المشترك لجيمع الأديان 
۹( أعني ملد آدم منذ الإنسان الأول. 

والقرآن يعرف الإسلام باجلی صورة على النحو التالي: 

أمر الله محمداً أن يقول: «قل ما كنت بدعا من الرسلء.٠٠» )۹/٤1(‏ 
وید کره ف مناسہات عديدة: 

«ولقد أرسلنا من قبلك في شفيع الأولين» (٥٠/|؛ /4١ ؛4۷/۳١ ٤1/11‏ 
(YA‏ 


«وما محمد ف القرآن . إلا رسول قد خلت من قبله الرسلل»(۳⁄٤١۱)‏ 
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وفي مناسبات عديدة يشير القرآن إلى استمرارية الرسالات النبوية (فيما 
يدعوه ب «سنة الله »» يامر محمداً؛ «واسال من أرسلنا من قبلك من رسلتا. »( 
)٤٥⁄/۳٤(‏ انظر كذلك ۹٤/۱۰‏ ٦۳/۱٤؛‏ ۷/۲۱) 


والله يامر ف القرآن المسلمين بتکریم أنبيأء اليهود ومسیح التصارى (/ 
)۸/٥۷‏ ويأتي الرسول ليذكر الناس جيعهم بالدين الأصلي: «فاقم وجهك 
للدين حنيفا فطره الله التي فطر الناس علبها لاتبديل لخلق الله ذلك الدين القيمء 
ولکن أکثر الناس لایعلمون» (۳۰/۳۰) «قل آمنا بالله وما أنزل علينا وما أنزل 
على ابرهيم وإسماعيل وإسحق ويعقوب والأسباط وما أوني موسى وعيسى 
والنبيون من رم لانفرق بين أحد منهم ونحن له مسلمون» (۳/⁄٤۸؛‏ ۱۳۲/۲) 

وقد أرسلك النبي محمد من الله مصدقاً للرسالات السابقة ^“ ظا ها 
ما علق بها من الإفسادات التاريخيةء وإتماماً ها. 

وإبراهيم بانقياده المطلق لإرادة الله فيما وراء اخلاقياتنا المحدودة ومنطقنا 
الإنساني الضيق هو أبو المؤميني ودليلنا النموذجي؛ «وإذا ابتلى إبراهيم ربه 
بكلمات فاتمهن قال إني جاعلك للناس إمامأً» )۱١١/۲(‏ وكذلك «ربنا واجعلنا 
مسلمين لك ومن ذريتنا امة مسلمة لك..» وإذا کان يسوع لایعتبر فی القرآن 
«ابنا لله»» إلا أنه يحتل بين لأنبياء مقاماً فريداً 

فما من نبي» حتی حمد ولد من عذراء. فالله يقول في القرآنء ف مریم : 

«والتي احصنت فرجها فنفخدا فيها من روحنا وجعلتاها وأبنها آية للعالبن» 
(4⁄۱). 

وتضيف الآية التالية إلى ذلك قوها؛ «إن هذه أمتكم أمة واحدة وأنا ربكم 
فاعبدون». وفي السورة ۲١‏ آية ٥١‏ تتكرر هذه الصبغة. أو أيضاً قوله: «.. وقولوا 


[r Ao A16 TTY ATg ETT STAy YEN $YA/To $TAI 1 ftof/ ۹ fVA/YY(Y °۸) 
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آمنا بالذي أنزل إلينا وأنزل إليكم وإهنا وإ هكم واحد ونحن له مسلمون» /١۹(‏ 
4( 

وها هو عين مايعلمه ابن عري في فصوص اکم وساهم کل نبي في 
الكشف عن معنى مصير الإنسان. 

بيد ان ابن عربي» في الحقيقة لايشير إلا إلى أنبياء السنة الإبراهيميةء أولئك 
الذين يتحدث عنهم القرآن (وإن كان هذا لايستبعد البتة من م يذكرهم القرآن 
)۱٤⁄4(‏ و٤٤/۷۸)‏ في عداد الذين أرسلهم الله إلى جميع الشعوب). 

وکل نبي من هؤلاء E‏ إلى صورة الإنسان بكشفه عن 
جزء من رسالة الثه. ان ابراهيم» «أبا ا مؤمنين» كما يدعوه القرآن؛ حطم الاصنام 
وأقام التوحيد» وأعطى موسى معنى عالميا للشريعةء وابان يوسف الصلة بين 
الجحمال المنكشف في كائنات متناهية واللامتناهي الذي تشير إليهء ويسوع هو 
«خاتم الولاية» کما یقول ابن el‏ «خاتم النبوة»» مراجعا على وجه 
الاجمال ومتمماً من أجل تطبيقها جيع ابغادا ألياة الرسالة الثوية. 

والأمر على هذا المنوال في الاعتقاد كما هو في المحرفة والحب. فمن خلال 
کل غخلوق ان الله هو الذي نعرفه ونحبه. ومن خلال کل دين ان الله نفسه هو 
الذي نمجده بما أنه هو وحده الذي يوجد» ولكن على درجات مختلفة من 
ا 

بداءة. بالنسبة لابن عربي كما بالنسبة لكل مسلم مؤمن بتعاليم القرآن 
ليست الاديان الثلائة اليهودي والمسيحي والاسلامي الا دين واحد بل ونفس 
الدين تؤجها الوحي إلى حمد. 

وقد حدد ابن عري ذلك بقوله: «المسيحي ومن يؤمن بدين نزل لا يخټران 
دینهما إذا هما آمنا بالاسلام». 

وهڏا هو ما أتاح فى الحقيقة في اسبانئياء انتقال الاف المسيحيين الى 
الاسلام. فإنہم کأریوسیین کانوا ينظرون إلى يسوع کنبي ۔ لا کاله . ولا شيء؛ 
بالتالي كان يغارضن الاأغتراف محمد بيا جديدا وقبول الرسالة القرانية: 
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وفي هذه النقطة ايضا يتفق ابن عر مع روح القرآن وحرفيته: , 
ل(« ٠ه‏ والؤمنون گل من آمن بادله وملائکته و کتبه وورسلهء لا ثفرق 

بن أحد من رسله» .(SA®0/%)‏ 

وبكلمة وأحدة ان ما KK‏ ابن عرب ؛ لیس ما يقوله انسان نن اعتقاده 
وإنما ما يفعل هذا الاعتقاد بهذا الانسان. 

هذا هو ازدهار الاسلام الأخير في الغرب قبل إكراه ابن عرب على إتخاذ 
الطريی الى دمشق للاتضمام فبها إلى فلاسفة «النور» من الفرس»› وإلى القاهرة 
حیث وشی به أحد الفقهاء قاصداً موته ‏ 

بعد ابن عر راح الاسلام يحتضر ف الخرب. ولسوف تكون محاولات ابن 
سبعين في تجديد الحوار الاسلامي المسيحي عبثاً لا طائل تحتها. 

ولسوف يحاول ابن ستغين في عام ٠٤١١‏ بعد وفاة ابن عربي بعام واحد 
المقاربة بين ملك الموحدين وفريديريك الثاني على الصعيد الثقافي على 
الاقل. وبعد عامين» اي في عام ۱۲٤٤١‏ ارسلل أخاه إلى روما ليطلب من البابا 
غریغوار التاسع عدم الحنث بالعهد المحعطى اى بني هود من مرسیه . وکان هذا 
اندماجا في حركة الاخوة الاسلامية المسيحية التي اعطى متلا عليها القديس 
فرانسوا داشير eەزووه‏ ك وزمعصوإ۴٣‏ عندما ذهب وحده . ابان الحروب الصليبية 
واشدها عام ٠١‏ وبثيابه الرثة ليقابلء في دمياط السلطان الملك الكامل الذي 
«ضصمبر الاسلام». وبعد ذلك بأعوام سوف يحمل المشعل الفونس الحكیم 
»Alphomse le sage‏ الذي حکم من ۱۲٥۲‏ إلى ٠۸٠١‏ وقد تريي وتٹقف ي مناخ 
الاسقف ريمون الطليطلى ءTolé6d «Raymond de‏ ف القرن الثاني عشر لأمهات 
تلك الثقافة. 

وهو نفسه متعدد اللغات ومتعرب وكلفٌ بالآداب الاسلامية. قد أحاط 
زفشسه ف بلاطه بطليطلة بعلماء وحکماء من الاديان الثلائة ( هود ومسيحيين 
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ومسلمين). وعمل على ترجحة القرآن والتلمود. ومع الفيلسوف المسلم محمد 
الريقوي انشا في مرسيه مدرسة متعددة الاديان حيث كان يقوم بالتدريس 
مسيحيون ومسلمون وود. وأنشأً مدرسة أخرى على هذا النمط في أشبيلية 
حيث كانت الدروس تعطى باللاتينية وبالعربية. 

وهكذا حدثت» في المنتصف الأول من القرن الثالث عشر مخحاولة إغناء 
بتبادل للثقافات من خلال الايمان بالاديان الابراهيمية الثلاثة. 

إلا أن الاصوليين من الطرفين خربوا هذا الامل. البعض أكره أفضل من 
فيهم على المجرة مثل ابن رشد وابن عريي. ونجح الاخرون. بتوحيدهم البابا 
والاقطاعيين ضد الفونس العاشرء الحكيم. في اسقاطه عام ٠۳۸۲‏ . ودبت في 
اقات اخباس هله اة النركي: 

# * * 


(۲۰۹)فتوحات مصدر سابق ص/۹٣۱‏ . 
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١‏ الشعر العربي - الأندلسي 


لئن المت ترحة كتاب ابن عربي: المعراحء الكوميديا الالهية لدانتي 
فان هذا الاستلهام م يكن لقاء عارضاً بين عبقريتين منفردتين. 

ذلك أن الشعراء الاندلسيين لم يقدموا لثقافة اورويا الاوزان التي سوف 
نجدها لدى الشعراء التروبادور (الجوالين) في اوكسيتانيا فحسب» بل لوا تصورا 
للحب المعطاء» لدى شعراء التروبادور فتولد عنه: «الحب المهذب» والظرف 
كأسلوب في الحياة. ولدى دانتي و «المخلصين للحب» أنتج البشارة إلمية. 

من هنا فإن إعادة رسم مسار شعر الاندلس اثناء هذه الحصور الثلاثة . من 
منتصف القرن العاشر إلى منتصف القرن الثالٹث عشر . حيث سطحت ثقافة 
قرطبة والاندلس على كافة أوربا وشعرها الغنائي على البلدان الناطقة باللخة 
اللاتينية ويخاصة في فرنسا وايطالياء ان اعادة رسم هذا المسار هو الرجوع الى 
منابع اسلوب الشعر الغنائي الخريي. 

وقد رسم ایمیلیو غارسیا - کومیز 62 20-aزەr‏ 64 oنان‏ ع فی ترکیب 
عظيم» مراحل ازهار الشعر العربي . الاندلسي» وانحطاطه وموته. 

وهذا البحث سيكون دليلنا في خططنا الذي يدين كثراً هذا الاستناد. 
الذي كرس أهم ما في مؤلفه لدراسة الشعر الاندلسي. 

كانت نقطة الانطلاق في هذا الابداع الشعري» في الاندلس» متواضعة. 
ذكرها ابن بشام عندما كان في حقبه الانحطاط التي تلت اجتياح المرابطين في 
عام ٠٠۹١‏ يؤلف تارات مثسمة بالحنين للوطن من شعراء الماضي في كتابه 


(۱)ابمیلیو غارسیا ۔ کرمیز ouzaاھل"ھ‏ 1g0طara Poesia‏ مدرید 145۲ . 
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ألذخرة . قال : «أول من نظم ااا على وزن «الموشحات» ف بلادنا والذي 
أخترعه هو مقدم بن معاف»› أعمی مدينة کابراء» . 

وعلى الرغم من اننا لا تحرف عن هذا الرائد» سوى شهادة ابن بشامء إلا أن 
e a‏ من هله a‏ اہتداء من 42۸ يتيبح لا 

ف غضون القرن لخا هة تاثير 8 بين القادمين الحدد (الذين 
كان في عدادهم قليل من العرب ولكن بخاصة من البربر المراكشيين) والسكان 
الاصليين. ويبدو ان هاتبن الثقافتين کانت احداها تجھل ف في الشعرء 
واستمر السكان الاصليون يلشدون باللغة اللاتينية الاغاني الشعبية للايام ا لخوالي» 
کما ف ظل السيادة الفيزيقوطيةء أما القادمون فيغنون بالعربية حداءهم الرتيب 
المعتاد وراء مقعان جماههم في الشرق أو في افريقيا. 

ينقل ايميلو غارسيا ۔ كوميز نصاً بالغ الايجاء. م ينشر قبله عن التيفاشي 
(القرن القالت عشر)» یمیز هذه المرحلة الارلء هذا النص يقول: «فیما مضی 
كانت اغاني اهل الاندلس أما باسلوب المسيحيين وأما باسلوب حداة الجمال 
العربء'. 

هذان الاديان كانا من جهة اخرى فقيرين: ادب المسيحيين فقبر لانه ۾ يکن 
القادمين لان الجيش الذي هبط إلى بر الاندلس كان فى غالبيته العظمى من 
البرير الذين اسلموا واستعربوا منذ وقت قصير؛ أما العرب القادمون من الشرق 
فلم يكونوا المتقفين أو الكتاب الرائعين القادمين من بغداد وإنما كانوا جنوداً 
ومعغامرين و «فقهامء» آتبن کدعاة ومېشرین . 

في نهاية قرن» تغيّر الوضع . لحصول انصهار اقتضته الضرورات بين الفئتين 

من السكان؛ أولئك الذين استقروا في الاندلس تزو جوا نساء من البلاد. ٠‏ ”تميعهم 


(۲)المصدر الساہق ص. ص ۰ 
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کانوا تقریباً بعد عشرات من السنين من أم أو متزوجين من امرأة من أصل 
روماني. وفوق ذلك کان الوضع قد استقر. فلم يكن الذين يؤمون الساحل 
وينفذون إلى عرض البلاد شيئاً فشيئاً من التجار فحسب ولكن كانوا كذلك من 
الفنانين والكتاب. وكانت سياسة الامراء الأمويين تشجع هذه الحركة. ویدلا من 
أن ينعزلوا عن السكان على غرار ما فعلت ادارة الفيزيقوط فإنهم راحوا يمارسون 
سياسة تمثل واختراق هذا الشعب في العمق لتأمين اسس صلبه لنظامهم بوحدة 
من الدين واللغة. وابتداء من القرن التاسع تقدم تاسلم البلاد وتعريبها ہخطی 
سريعة جبارة. 


وكان سحر الحضارة العظيمة المتنامية في بغداد» في عصر سطوع العباسيين 
يزاول تأثيراً متعاظماً في الاندلس. فعندما يصل موسيقار شهير من بغداد. 
كزرياب (متوفى عام ۸5۷)ء الملقب ب «الطاثر الاسود»ء إلى قرطبةء مع «جيش» 
حقيقي من الموسيقيين والمخنيات والمؤلفين الموسيقيين» يكون هذا الحدث» 
لا شك» دوی هائل. فان زرياب ۾ لب معه الموسيقى فحسب» ولکن وسط 
ثقافة بخداد كلهء الذي كان حينئذ متقدما جدأعلى وسط الخرب. وصار تقليد 
هذا النمط من الحياة المهذب شغفاً لا يقاوم. وتدفقت الكتب من الشرق. 
وتضاعفت تحولات المسيحيين إلى الاسلامء وتحقق الانصهار. 

وکان ابتکار ال «موشحات» هو التعبير الادبي عن هذه الحركة. 

وقد كتبت القصائد بالعربية المالوفةء الكلاسيكيةء لا باللهجة العربية لشمال 
افريقيا التي كانت حتى ذلك الحين منتشرة. 

وبخلاف الشعر العري الكلاسيكي كانت مؤلفة من مقاطع شعريةء أدوار 
ولا تتسع القافية نفسها. وتنتهي المقاطع الخناثية بلازمة اخيرة باللخة اللاتينية هذا 
المثال من ازدواجية اللغة نادر جداً فى الادب العام. ان الشاعر الاندلسي العري 
اللخةء الذي سمع زوجته أو أمه تدندن اغاني رومانيةء بدا أنه أصبح رما پا 
وراح يرصع قصيدته باللخة الحربيى الكلاسيكية بتلك اللازمة اللاتينية"'. 
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هذا الفن من الادب راح يزداد تهذيباً في الاندلس. وفي مرحلة جديدة من 
الاندماج والتكامل حیٹ تختفي ازدواجية اللغة يصبح هو الزجل . وقد اعطاه 
ابن قرامان (١٠۔ )٠٠۹١‏ عبارته الاحمل. 


إلا أن هدا التنطور م لث من دون اصطدامات وماسي . . وقد سبق 5 ان 
ڈکرنا أزمة عام ٠‏ الدينية والسياسية NF‏ 


دينية لأن المسيحيين (المستعربين)ء وقد رأوا أن ملاكاتهم تنقوض أمام 
هذه الموجه من الدخول في الاسلام» وقد وعووا منذ القديس أولوج ùi .Euloge‏ 
الملقصود شيء آخر غير هرطقة مسيحية في ثوب آخر من الاريوسيةء حاولوا القيام 
برد فعل؛ فإن دعاية التطوع للاستشهاد التي أكب عليها القديس اولوج م تكن 
سوى احدى دلالات هذا التصلب وبالنظر الى تخذية الوان التعصب «الطائفي» 
بالتبادل تعاظم عدم نسامح الفقهاء والمالكيين. 


وعلى الصعيد السياسي م يكن الصراع أقل حدة» ولكن وفقاً لخطوط اخرى 
من الانتساخات» م تكن الخصومة الرئيسية بين المسيحيين والمسلمين ولكن بين 
البرہر والتشكيلات الأخرى للسکان: عرب سکان اصليون» سلافونيون»ء آأختانا 
متحالفون مع المسيحيين المستعربين . 


والمثل الأكثر نموذجية على هذا الصراع كانت حرب العصابات التي قادها 
ابن حقصوڻ› أحد «المولدين» ( (اعنی من آم سلمة من أصل اندلسي)ء ٠‏ طيلة آکٹر 
من خسة وثلاٹین عاماً (من ۸۸۲ إلى وفاته في عام 41۸)» وشنها على اساد 
قرطبة من عرينه في باباسترو ١1۲ءط8‏ (الواقع بين قرطبة وملةا) . 


بيد أن هذه المقاومة لم تتوصل الى ايقاف صعود الامويين ولا إلى اطفاء 
إشعاع الثقافة العربية ‏ الاندلسية. ودلیل على هذا عمل ابن عبد ره من قرطبه 
(۸1۰۔ 4۳۹). وھو لم یکن شاعرا من طبقة الفحول الاولى ولكن المنتخبات 
الموسوعية (الاسيكلوبيدية) لكتابه العقد الفريد تشهد على الارتشاح المتنامي 
لقافة الاسلام حتى الشرق. كان قد التقى في بغخداد الشاعر العظيم المتنبي . 


۱۷٦7 


وکشاعر مدبج› جلیس الأمراءء یدع مکانا ف قصيدته التعليمية ف تاریخ 
الاسلام للاندلس مالقة لاسياده الامويين. 

وهكذا تسير نحو النزعة التوجيهية لثقافة عصر الخلافة الذين كان اصحابها 
ارستقراطي (وبالتالي عامل عل التعريب) يعد ف مكنته الاكتفاء بجلافة 
ال «موشحات» وخشونتها. 

ولكن تنامي المدن الكبرى وبخاصة قرطبة خلق في نفس الوقت جهورا 
فلکه. 


أكثر تمثیلاً هذا العصر كان الشاعر الرمادي أبو حنينزه» الذي بدا هجاءاً 
بتنظيم قصائد ساخرة في السلطة وجلساء الأمراء والبرجوازيين المرتهنين» بلغة 
ذات صور قويةء مثل هذا التصوير لغروب الشمس؛ «رأيت فوق البحر درع 
حيوان من ذهب أحمر ومن زعفران»ء ولكنه بحب كذلك للغة سكان المدن 
السوقية الدارجة. وعندما استولى الوزير الاول المنصور علل حقيقة السلطةء مقصياً 
الخليفة هشام الثاني إلى دور صوري. مالف الرمادي مع هذا الدكتاتور الذي ۾ 
يکن من أصل نبيل والذي کان يحرص على أن يلتف حوله «بلاط ادبي». 

كان مروان الطالق من أفضل أزاهير هذا الديوان حيث مم يكن» كالمنصورء 
في الامكان التكهن بأصله النبيل ولا بمجده» وإنما بموهبته وجدارته؛ ف «ان 
نسبي النبيل هو روحي. وحليتي أدبي وسیبقی کلمتی» کما کان يقول. 

انني جد بني عبد شمس (أمويو سورية)ء فبي أناء بُعث مجدهم» وأزين 
بأاشعاري ا حلاهم» . 


وهكذا تم بلوغ مرحلة جديدة بجيل من الشباب متذوقين للفن» مثل 
لتيار ارستقراطي وحب للعرب ولكنه فخور بالعمل على تجاوز الشرق بالاندلس؛ 
ابن سهید وابن حزم (۹۹£ ۔ 4): 
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وقد عبر ابن حزم عن هذا الشعور بغيظ متعجرف؛ «أنا شمس سماء 
الحكمةء ولكن شقائي انني أشرق في الغرب» أو أيضاً في كتابه طوق الحمامة: 
«ويا جوهر الصين سحقاً فقد 
غنيت بياقوتة الاندلس (الفصل العشرون) 
وأما حديقة ابن شهيد (المتوفي عام )٠٠١١‏ الذي كان يخالط مثله 
المسيحيين واليهود في قرطبة منذ ناية القرن العاشر وبداية الحادي عشر فقد كتب 
قبل الكوميديا الالهية لدانتي بثلائة قرون. رحلة شاعر الى الفردوس؛ 
«رسالة التوابع والزوابع» حيث يجري في حوار مع أموات مشاهير (مستلهماً 
رہما حوار لوسیان uc!‏ ) نقداً فکهاً للشعراء العرب في العصور الجاهلية 
والعصور الاسلامية على حد سواء حتى أيام المتنبي . 
وإذ أقعده شلل جسمه في الحياة اليومية فإنه وجد نبرات تطفح بالحكمة 
لواجهة الموت: 
«أنوځ على نفسي وأندب تيبلها 
إذا آنا ف الضراء أزفعثتٌ قتلها 
رضيث قضاءَ اللو في كل حالة 
علي ااا يت ده 
أظل قعيد الدار تجتبني العصا 
على ضعفٍ ساق أُوهَنَ السقمُ رجلهاء 
وقال في موضع آخر؛ 
وا أك لعن ول اة 
وأيقنث أن الموةت لاشك لاحقى 
تمنيث ألي سايِنٌ في غيابة 
بأاعلى مهب الريح في راس شاهق 
أدڑ سقيط الحبث في فضل عيشة 
وحیداء وجسى للماء ثِنى المفالق 
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خليلي كاف ااي فة 
قد ذقتثها خمسين» قولة صادق 

كاي وقد حانَ ارتحالي ۾ أفُز 
قديماً من الدّنيا بلمحة بارف 

فمن مُبلغ عني ابن حزم وکان لي 
بدا في لماي وعند مضايقي؟ 

عليك سلا الله إلي مُفاارق 

وحسبك زاداأ من حبيب فمفارق 

فلاتئس تابيني إذا فقدتني 
وتذكار أيامي وفضل خلاثقي 
إذا غيبوني كل شهم غرابق 

عسی هامتي ف القبر تشمَع بحعضه 
بترجيع سار أو بتطريب طارق 

فلي في ادكاري بعد موتي راحة 
۰ فلاتمنعونيها علالة زاهق 

ن ارج اه ف قات 
نوي به ما دری من حقايِقي» 
بعد ازهار الشعر الاندلسي هذا الازهار بابن شهيد وابن حزم؛ فان هذه 
الحركة الصاعدة» قد تحطمت وانحرفت إذ قادت الفتن الداخلية الى سقوط 
الخلافة .)٠١١١(‏ وهكذا فان فرصة تاريخية ضاعت؛ فرصة ظهور شعر اسلامي في 
الخرب . فالاستمرارية انقطعت بتفتيت الخلافة التي تقسمت بين امراء صغار 
(هم رؤساء الطوائفء حيث غدا لكل منهم بلاطه الخاص. ومن بعد في الاندلس 
حيث العواصف الغخرامية للحب او المكاثد السياسية تهب في دؤاإمة صار لكل من 
هذه البلاطات (كما فيما بعد في دول المدن بايطاليا ال «نمضة» التي وصفها 
ماكيافيللي او في امارات الانيا نهاية القرن الثامن عشر وبداية القرن العشرين) 


۱۷٩۹ 


شعراؤه وعلماؤه. ففتحت الثقافة وبخاصة الشعر الطريق الى الشرف والى الثراء 
وحتى ألى السلطة. 

كان الشحراء الاكثر تمثيلا هذا العصر هم؛ المحتمد. الذي أصبح ملك 
اشبيلية حتى اجتياح المرابطين وابن عمار رجل من الشعب» رفيق هذا الملك 
وابن زيدون» عشيق ولاده ابنة محمد الثالٹ 

واذا اقعده شلل جسمه في الحياة اليومية فإنه وجد نبرات رابطة الجاش 
لواجهة الموت: 

ابكي ايا قلبي» ابكي ياروحي» عندما يحتضن جسدي الأم ويصبح الموت 
وسواسي . 

ولكني اقبل حكم الله لأنه هو وأنا اعرف ذلك هو العدالة؛ ها أنذاء مصروع 
مصطح في بيتي الوحيد. مشقل الفخذين والقدمين بأم برونزي. 

فمن يعمل على ايصال رسالتي الى الناس؟ 

عندما رأيت ان الحياة تزوڑ عني» وان الموت يضمني بيده اليه حلمت ان 
اسكن معطفاً من شعر الماعزء في قمة الجبل حيث تهب الرياح العاصفة؛ 

اتلقى فيها وحدي اندية السماء والولغ كل يوم في قعر الطاسة. 

يااصدقائي اذا كان احد ذاق الموت مرة. . فإنني عشته الف مرةء يجب أن 
أذهب» حانت الساعةن بعد ان عرفت من العام لحظة بالكاد اقصر من لحة 
البرقف. 

فمن مبحمل رسالتي الى ابن حزم المسعف دائما آلامي . 

ليكن اله معك. ان صديقك ذاهب. 

فلاتنس ان ترثيني لاثارة شفقة إخوتي على الاحياءء الجميلون عندما 
يوارون جسدي في التراب . 

لعل رأسي من قبري يسمع قصيدتك أو أغنية زائر ليلي. لاترفض لي هذا 
السرور وليغفر الله ذنوبي باسم الايمان الحقيقي الذي عشته». 
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بعد ازهار الشعر الاندلىي هذا الازهار بابن شهيد وابن حزم» فان هذه 
الحركة الصاعدة» قد تحطمت وانحرفت إذ قادت الفتن الداخلية الى سقوط 
الخلافة .)٠١١١(‏ وهكذا فان فرصة تاريخية ضاعت؛ فرصة ظهور شعر اسلامى ف 
الغرب. فالاستمرارية انقطعت بتفتيت الخلافة الي تقسمت بين امراء ا 
(هم رؤساء الطوائف» حيث غدا لكل منهم بلاطه الخحاص. ومن بعد في الاندلس 
حيث العوإاصف الخرامية للحب او المكائد السياسية تهب في دؤامة صار لكل من 
هذه البلاطات (كما فيما بعد في دول - المدن بايطاليا ال «نهمضة» التي وصفها 
ماكيافيللى او في امارات الانيا نهاية القرن الثامن .عشر وبداية القرن العشرين) 
شعراؤه وعلماؤه. ففتحت الثقافة ويخاصة الشعر الطريق الى الشرف والى الثراء 
وحتى الى السلطة. 

كان الشعراء الاكثر تمثيلا هذا العصر هم؛ المعتمد. الذي أصبح ملك 
اشبيلية حتى اجتياح المرابطين وابن عمار رجل من الشعبء» رفيق هذا املك 
وابن زيدونء عشيق ولأده ابنة محمد الثالث المستكفي آخر خلفاء بني أمية في 
قرطبة. 

والبليغ في هذا الأمر ان يمارس هؤلاء الشعراء الثلاثة أعباء سياسية في 
نفس الوقت: المحتمد كان ملكا وابن زيدون وزيره الاول وابن عمار سفيره لدى 
الفونس السادس؛ 

وقد كتب المراكش يقول؛ 

«م يكن المعتمد يتخذ من الوزراء الا الرجال المتقفين والكتاب والعلماء. 
کان يلتف حوله حشد من الوزراء ‏ الشعراء + نر له مثیلاً بدا(“ 

إننا لانملك من ابن عمار اشعاره بالتهتك والتشرد ايام شبابه» فقد أتلف 
تزمت المرابطين التطهري كافة ماكان يبدوء مشتبهاً فيه الاخلال بالاخلاق بالنسبة 
للقيم القائمة. 


(ه)تاريخ الموحدين» مذ كور في دوزي ص/٤۷‏ . 
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وم يبق الا مانظمه في بلاط المعتمد بمزاج شكوكي. فعندما كان المؤذن 
يدعو الى الصلاة کان ابن عمار يرمیه بقوله ساخرا؛ 
إنه يأمل بعفو الله عن ذنوبه التي لا تحصى ولاتعد 
إذا كان قلبه على الأقل يعتقد فيما يقوله لسانه أو انه جزل مديح أميره في 
مفاخره الحربية؛ 
مرت زنك من ردوس كکماتم 
ا رايت اليل بى درا 
وحضبت سيقّك من دماءِ تحورهم 
لما هدت الحسنَ بلس أحراء 
أما ابن زيدون فإنه يفاخر بغرامياته مع الأميرة ولأده: 
«ياجنة الخلد ابدلنا بسدرعا 
والكوثر العذب زقوما وغسليناأ 
كانتا م نبت والوصل ثالشنا 
والسعد قد غض من اجفان وأاشينا 
سن ف خاطر اتتام متمد 
حتى يكاد لسان الصبح يغشينا 
ان كان قد عر في الدنيا اللقاء بكم 
في موقف الحشر نلقاكم وتلقوناء» 
ولئن كان هو عشيق الاميرة» غير شريف المحتد. الا أن الشريعة في الحب 


تساوي بين الجميع. 


فالدهر عبدي ا اصبحت ف الحب عبدك 
ا 
0 


ر وان الحسن أحمر 
بل ليس ثمة من دناءة للرجل ان يخضع لن يحب؛ 
ياسؤل نفسي . ان احكم 
واختياري أن أخير 
کم لامني فيك الجسو 
د وة .الحراف ‏ اكش 
د وا 
وبالملامة قد تعير» 
وتوهموك جنيست ذنبا 
ويسزعمهم أن ليس مثلي 
في الرضى بالدون بيُعذر 
. يعلموا ان موی 
رف وان الحسن أحمر 
بل بالنسبة للملوك أنفسهم ان الخضوع لامرأة حبوبة فضيلة من فضائل 
الامراء. 
فالمعتمد ملك اشبيلية )٠٠۹١ .٠٠٠١(‏ كان الرمز الشعري لذلك. لقد قرن 
اخاميدي اي احا و ا 
وبيض وسمر فاعلات بمهجتي 
فعال الصفاح البيض والاثل السمر 
وليل يسد النهر فوا قطعته 
بذات سوار مثل متعطف النهر 
رمت بردها عن غصن بان منعم 
فياحسنى ماانفق الكمام عن الزهر 


AY 


ولم تكن القوة ابد منفصلة عن الرقة فالمعتمد يذكر تلك المسيحيات اللواتي 
کان غناؤهن شبيها بصوت الحمائم على رؤوس الفنن المتمايل». 
فإن تكرار الكلمة نفسهاء في القافية هو نوع من التغريم السحري؛ 
أغائبة عني وحاضرة معي 
لئن غبت عن عيني فإنك في كبدي 
اقيمي على العهد الذي كان بيننا 
وهو حب کثیب» مهدد دوماً. 
جفاني بالطاف العدا واراله . عن الوصل - 
رأى في القطيحعة حادث 
تخيرت عن عهدي ومازلت واشقاً 
بمعهدك. لكن غبرتك الحوادث 
تاكتك اكك لقاب عن 
باي » عن حتفي . يكفي باحث 
فديتك ان الشوق لي . مذهجرتني 
مميت» فهل لي . من وصالك - باعث 
مسقل :الال ,والوداة اا 
جديد . وتغنى . وهو للارض وارٹ 
ولو اى اقنف فنك انك قاتلي 
وانني مقتول لما قبل؛ «حانت» 
تدا جا وت بن ان وان اا اکن راا ادلی 
«لتخليص شبه الجزيرة من المسيحيين» بادر باسقاط الملوك المسلمين باتهامهم 
بافساد العقيدة بفجورهم الاخلاقي وطيشهم الفكري. 
فاقتضى من ال «الفقهاء» الذين سارعوا للتو الى ارضاء رغباتهء «فتوى» بأن 
«أمراء الأندلس كانوا فاجرين» فاسقين» ملحدين» وانهم بمثلهم السيء» اضلوا 
الشحوب وجعلوها غير مبالية بالدين» . 


۱A6 


لیس ادنی شك ف ان تلك البلاطات» شأنها شأن جمیع الامكنة التي ينتشر 
فيها الثراء والسلطةء م تكن قط نماذج للفضيلة. لا أكثر ولا اقل من بلاطات 
معظم خلفاء دمشق وبغداد وقرطبةء التي سبقتهاء وسرعان ماراح القادة 
العسكريون «المتزمتون والمتصلبون» بعد سنوات من الاحتلال يشاطرون في هذه 
الحياة المنحلة الفأاسقة. 

ولكن ماجرح حتى الموت بالاجتياح» كانت تلك «النزعة الانسانية» التي 
ازدهرت طيلة قرون ثلاثة فى الاندلس؛ ذلك التوازن بين حب الشعر والفنون كما 
العلوح التي تبوأت مكانة اعلى كثيرا من الاسلحة والمعارك كما تشهد بذلك 
الرسائل المتبادلة بين المحتمد وابنه الراضي. 

ان سيف الصحراء اجتز هذه الحياة. 

فإن أ حمل واخر ازهارات الفلسفة والعلوم والفنون سوف لايمكنها أن تتفتح 
بعد الان الا على هامش هذه السيطرة العسكرية المتزمتةء التي عرفت لجسن 
ا لحظ فواصل تسامح» موفقة بين بعض امراء المرابطين كيوسف بن تاشفين الذي 
سمح لاہن طفیل ولابن رشد بان يعيشا ويبدعا. 

فقد صنعت حياة الاندلس طيلة ماينيف عن قرن؛ من انتصار المرابطين في 
الزلاقه Z114‏ 1ء عام ٠٠۹۰‏ الى سقوط الموحدین فی لاس نافاس کادى تولوزا 
عام ٠١۲‏ حيث عاش الاسلام في ظل السيف» من تلك التناقضات . 

عندما استدعى الفقهاء لفرض ال «شريعة» في هذه الممالك الصغيرة المدارة 
من امراء متقفين وشعراء يمزجون. حقيقة الحرية بالمجون احياناء في تلك المدن 
الفوارة بالحياة الملوك المرابطين من مراكش» كان ذلك كانما الليل المظلم انقض 
على الاندلس. 

فالأمراء الصخار (رؤساء الطوائف) ¿ يكونوا بالتأكيد ملائكة. فقد أداروا 
سياسة انتحارية من الخصومات المتقاتلة فيما بينهم وحياة من التهذيب البالغ 
المنحل غالباً. كانوا يتقبلون بافراط انماط الحياة في بغداد. باختصار كان اسلوب 
الحياة السطحي الذي ينمو في ظلهم وفوضى الاخلاق كما السياسةء لايتيحان 
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لمحدودیات شلد شرف أدنى 8 . اسلام کان ف وسعه ان مخلق› ف الظطروف 
الحديدة للغرب» من الاتحاد الوثيق بين الاديان الابراهيمية الثلاثة؛ اليهودية 
والمسيحية والاسلامء عهداً جديداً من الايمان. اسلام منفتح على جميع الثقافات 
من الصين ومن اشد ومن ع الفرس ومن الشرف الادنى ومن البحر الابيض 
المتوسط بكاملهء وشا عصر نخدا من الانسانية. 
کان تبدید رجاء كهذا في فوضى الامارات «رؤساء الطوائف» الصغيرةء بعد 
الافراط في مركزية الخلافة يلحق اضراراً بالخة بفرص الاسلام في الغرب. 
وجاع تدخل المرابطين العسكري يضح حدا لذلك. فقد كانت انتصاراتم 
سقوطا للحضارة مناسبة فقدت من التاريخ مناسبة ضاعت من الاسلام. 
فإن رعاية الامراء الصغار للاداب. وبلاطاتهم من الشعراء والعلماء وحرية 
التعبير للثقافة بعیدة عن أن طاها تزمت الفقهاء› کل ذلك قام بکنسه امبراطور 
افريقي يكاد لا يعرف العربية - لخة الثقافة في ذلك الحصر ودشن عهد تعسف ال 
«فقهاء» هدا الإصلاح المضادء الفظ والمفرط ف التبسيط کانت له نتائج خطيرة 
ل 
فلم بعد يستطيیع الحياة لا على حوافي هذه الامبراطوریی الملفروضة بالقوي» 
هناك حيث كان من الممكن الافلات من قبضة النزعة التطهرية التي ترش 
باهرطقة جتميع الفنون ککل مام یکن تقيدا ورعا بشريعة فاقدة الحياة. 
ففي موقع فالنسيا ال « ريني » کرس علد من الشعراءء حکوم عليهم 
بالحقارة؛ شعرهم الغنائي للتغني بالطبيعة وبحدائقها وبرياضهاء بأنهارها وبحارها. 
| : ية غلا : < 0 | 
وف ايامها اسنى البلاد 
بان جماها للمين باد 
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کساها ربنا ديباج حسنن 
له علمان من بحر وداد 
وحدائق خضر المعاطف البست 
من حسن بهجتها ثيأاب زبرجد 
زژت عليها الشمس فضل ردائها 
فبدا زبرجدهن تحت العسجد 
ومن النسيم وراق الروض بالزهر 
في الاس يروم اا 
ما العيش الا اصطباح الرح أو شيب 
يغني عن الراح من سلسال ذي أشر 
سقتني بيمناها وفيها فلم أزل 
يجاذبني من ذاك او هله سكر 
ترشفت فاها اذ ترشفت كأسها 
فلا ولموى لم أدر أهما الخمر 
فما نجا من الشعر الأندلس نحس فيه صرير الإنسان نظماً للغيظ . فهذا 
ان راجي يطلق صرخته: 
ابکين يا قواڻي بكرن 
قوفي عربي ضاع بين الأعاجم 
وابن اللبانة يستذكر مأساة الاستيلاء على إشبيلية ونفي الأمير الشاعر 
المحتمد: 
اتيت ا غداة النهر كوم 
ا را ات . مراد :اغا 
حط القناع فلم تستر نخدرة 
ومزقت أرجه تمزيق أبراد 
حان الوداعء فضجت كل صارخة 
وصارخ من مغادة من فادي 


AY 


سارت سفثهم والنسوح ينبعحها 
اغا إبل يدو بها الحادي» 

كان ذلك عصر الحنين إلى الماضي» والمختارات للجميع منها البقايا الشعرية 
مثل الذخيرة لابن بسام أو القلائد لابن خاقان. 

بعد الآن يبتعد الشحر عن هذه البلاطات التي غدت حامیات ند 
المحتل. وراح يولد من جديد في الشعب. فتحيا الموشحات في شكل أكثر رقة؛ 
في «الزجل» ٠‏ 

فالزجل كالموشحات قصيدة ذات مقاطع» ادوار» وعلى العكس» بدلا من 
ان تتجاوز فيه أبيات من الشعر العري الكلاسيكي ولازمة باللغة الرومانية 
اللاتينية «الخرجة» يكتب بأكمله باللجهة العربية العامية الدارجة. 

ولكن موضوعاته لم تعد بصورة خاصة موضوعات الشعر الكلاسيكي . 

عندها ظهر كاستناد هذا النوع» شاعر عملاق» الف للمالوف» كما أبو 
نواس فيما مضى» للمتوفي ۸٠١‏ في بغداد» وهو أحد الشعراء الأخيرين لدى 
الأندلسیين» أو كفرانسوا فیللون ۷11٥١‏ sنمعصهإ۴‏ فيما بعد في فرنسا. 

کان ابن فرمان )۱٦۰.۱۰۹۵(‏ نابغة فریداء على هامش عصره» مهيمناً عليه 
كواحدمن قمم الشعر في القرون الوسطىء قد ولد بعد إنتصار الرابطين بخمس 
سنوات وتوفي بعد موجة اجتياح الموحدين الجديدة )١١4(‏ بأريع سنوات. 

وكاي نواس كان الحب والخمرة موضوعاته المفضلة. 

ولإعطاء فكرة ۔ وإن كانت بعيدة ‏ عن التقينة العروضية للزجل»ء حاولنا 
انطلاقاً من الترجمة الاسبانية الجميلة التي قام با ايميليو غازسيا ‏ كوميز, ان ننقل 
بمعادلات من الأشعار الفرنسية أوزان القوافي والمقاطع المتعاقبة في زجل لابن 
قَزْمَان . 

داب نعشقك بخيمه 

من يحبك ويموت فيك؟ 

إن قتلت عاد يكون بيك 
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لو قدر قلبي يخليك 
م يدر ذا الغيمة. 

یا مطرنی شلباط 

من حزن ن اط 

ترا اليوم وشطاط 

م نذق فيه غير لقَيْمة 
قلت هڅ الله أكبر 

لس نطيق منه على أكثر 
إذ تريد مسجد الأخضر 
تمد عاد بير النشيمة؟ 
(أنت) يا زين المحافل 
ومليح نعم وعاقل 

أي حُجيرات عن مَكَاقل 
لو جعلك الله جديمة! 
کل عاشق فيك هو مَؤلوع 
سحر بابل هو فيك مجموع 
کل نادر منك مسموع 
ا و 
مني ما قلت كليمة 

فمن التفاح هيدات 

ومن الدرمك خذيدات 
ومن الجوهر ضريّسات 
ومن السكر بيه 

لو منعت الناس من الصوم 
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وتقول «اکفروا يا قوم» 

بابقى بالجامع اليوم 

ارط ية 

أنت من القانذ احلا 

وانا المملوك وانت مَوْلا 

مولي ومن يقل لا 

نرم في عنقٹ تُطيمه 

إلى كم ذا الصد عني 

وإلى كم ذا الصد علي 

جعل الله منك ومني 

فداران خالي ريم 

(القصيدة/ /١١‏ من ديوان ابن قزمان د ف. كورينطي المطبوع في مدريد) 

فإن تعقيد العروض ومضاعفة الضعوط من أجل بينة المقاطع حبكة القوافي 
لاتنفك تتزابید. 

وها ها مثلان متأخران. نحاول هما فحسب بالنقل» الإشارة إلى هذا 
التلاعب المتزايد في الاصطناع؛ الدوزنةء التحول الإرسال. 

ہین ايار وقدر نیسان 

ميناء أنيق» أريج لطيف 

عندما بین أیار وهیاماته 

وقدر نيسان وحليته 

الملجنون يغازلون 

فيبدأون الأزهار من جديد. 

أو كذلك هذا الشكل المكرر, 


هذه الفتاة حورية المياه 
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يا لقسماتا وقامتها كم هي حيلة!ا 
قل ليء أا البحار 

لمركبك بالغ الزهو 

الأشرعة والطوالع والمراكب 
هل هي حيلة إلى هذا الحد؟ 
قل لي أا الفارس 

لحصانك المزهو كثيراً 

حرب» أسلحة وخيول 

هل هي جميلة إلى هذا الحد؟ 
قل لي أا الراعي الصغير 
لقطعيك المزهو 

تلال ويديان أو قطعان 

هل هي حيلة إلى هذا الحد؟ 


E # 

تظهر أمثلة كهذه أن شعر تروبادور أوكسيتانيا ليس فحسب وریٹ 

موضوعات شعر الأندلس: تصور المرأة والحب؛ ولكنه كذلك وريث براعاته 
العروضيةء متلاعباً للتغلب على ضخوطات الوزن والمقاطع والقوافي» في أشكل 
بحورية متزايدة الصفة أكثر فأكثر؛ القصيدة ذات الأدوارء القصيدة الوصفية أو 
الخنائيةء والقصيدة الفرنسية القديمة اiهاءذ۷»‏ ونشيد الحب بمقاطعة البالغة ستة 
أبيات إلى ثمانية. ذات مقاطع» مبينةء بدءاً من القرن الثاني عشر» على نفس 
القوافي ومنتهية ب «ارسالات» بيت الاهداء (وبالتورنادا ملم”إه٣»‏ أو Vueltas‏ ٍ 
الاسبانية) . الروتريسة 11٠١٠۲٠٠١54‏ وهى أغنية ذات لازمة؛ وال «كانتوزوتوندو 
»Cant0 Rotando‏ بمقاطعھا ذات البنية المتنوعة؛ والسونية (وهي قصيدة من 
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أربعة عشر بيتاً) وقدسبق أن ظهر مثيلان عليها في أدب «الأوك ٥0»ء؛‏ أو كذلك 
اجوحة الحب» ال «سرفنتس» اهجائية؛ ال «بلانت» ادام 16ء الغرسة الرتائية» 
و«الاغنية العاطفية» وال »۴staure11e«‏ والقصيدة الغنائية في عودة الرعاةء باعثة 
لذكرى مخامرات الحب» «الايئس» أحياناً منقولاً إلى إطار ريفى؛ وأخيراً البلاد 
الاغنية الراقصة بمقاطعها الثلائة ذات الابيات وحيدة القافية من مانية 
مقاطع لفظية ولازمة. 
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بعد العصر الأخير المبدع للإسلام في الاندلس» عصر «رؤساء الطوائف» 
جعلت الموجتان العسكريتان الافربقيتان انحطاط الثقافة أمراً لايمكن مداواته. 
وحده خارج نطاقهم بمعزل عن السيطرة الأجنبية كان ابن قزان الإزهار الأخير 
المتوحد للثقافة الاندلسية»؛ ولكن الدين الرسمي. الصارم والتحقيقي م يتمكن 
من الانتفاع من هذه الدية الإهية غير المتوقعة. ومرة أخرى» حتى وإن كان 
الموحدون م يحودوا حاة الفقهاء المالكين (الذين توصلوا مع ذلك مع الإبقاء على 
سلطتهم) فإن حرفية الدين الرسمي» تحت سيطرتمء استمرت في أن تلعب دور 
الملعص» مطفىء الأنوار. 

في ساعة تقهقرهم» اشر انکسارهم في معركة لاتافاس دو تولوزة عام ٠١٠١١‏ 
فإن الإسلام الذي م يكن ينقده السلاحء لاسلاح المرابطين ولاسلاح الموحدين, 
ولكنه فقد بهذا السلاح نفسه روحه الحيةء دخل سكرة الموت. 

في الأدب هذا الانحطاط يترجم بمؤلفات تتذبذب بين باروكية طنانة شأن 
جميع «الإصلاحات المضادة» وحذلقة تدقيقيه متكلفة. وهناك طريقتان للكلام 
ئلا يقال شيء في نظام استبدادي؛ لايمكن إلا خدمته بال «تحذلق» أو الفرار 
بالتفاهة. 

وحدها بررت ردود الفعل الأخيرة تشنيجةء» ضد العبء» العبء الميت بعد 
الآنء عبء اسلام الشرق. 


فقد أمكن أن يقال بان شعر ابن سعيد هو «الوصية الشعرية» للاندلس؛ 
كما كانت اثار ابن رشد فى ذلك «وصيتها الفلسفية» . 

م يعد يبقى بعدهاء سوى شعر «زخرفي» مصنوع من المدائح المتسمة 
بالمبالغات فى امراء قميئينء كشعر ابن زمراق»ء الذي يستحق قيمته فقط برسم 
افاريز الحمراء . 

بل وغني عن البيان سرد تلك القصائد حيث يعبر عن التملق للامراء 
باسلوب تكلفي منحط» وحيث تمضي المبالغة في المديح للبحث عن صورها 
ومشاہاتها للاقتباس من میٹولوجیا فوللکور اجنبي من البلسیاد ەله٥!۲‏ ومن 
ال جيمو ×ادءصعيی في بلاد اليونانء مختلطة باستذكارات للشعر المعادي 
للإسلام. 

ولايجد ابن زمزاق رضي حقيقي إلا كشاعر «طبيعة» عندما يستدكر من 
جعبته فتنه جمال الحمراء في إطار من جبال الثلوج . 

E KF 

إن الرسالة الأهم هذا الشعر هي الشهادة التي تقدمها لنا عن اسلوب 
للحياة كان طيلة قرون ذهبيةء نمط الحياة فى الاندلس وفي قرطبة قلبها النابض . 

فعندما سيكتب محمد إقبال ف القرن العشرين› ف قصيدته الرائحعة عن 
جامع قرطبة فيقول؛ 

«إن وجودك هو من الحب»» م يكن قوله هذا صورة شعرية؛ ولکن 

حفيفة واقعة عميفة. 

بادىء ذي بدء غنى الشعراء» بشعور عميق بالطبيعة» جال الأندلس 
وسخاء أرضها اللذين يجعلان منها جنةء وكان أبو عبيد البكري في القرن الحادي 
عشر یکتب: 

«الاندلس اشبه بسوريا بفتنة أرضها ونقاء سمائهاء وباليمن بحلاوة مناخها 
وباند بعطورها ويالصين باحجارها الثمينة وبعدن بخنى شاطئها» . 

وكانت قرطبة مع إشبيليةء المدينة التي مارست على الشعراء أعظم سحرا 


۹۴۳ 


فکتب أحدهم: 
«بأربح فاقت الأمصار قرطبة 
منهن قنرة الوادي وجامعها 
هاتان ننتان؛ والزهراء تالفة 
والعلم أعظم شيء وهو رابعها. 
إثر ما منیت به به من خراب الحرب وماسي ال «فتنة» أعني الانشقاقات 
والاهتياجات ضد المنصورية» ضد الخلافة» حوالي العام ألف» لم تعد قرطبة 
اللاخرائب» وها هو ابن شهيد يستذكر روائعها المتهدمة؛ 
والقطضر قضر بني أمَية وافر 
ن ل أثر والخلافة أؤْفُر 
والزاهريثة بالمراكب تهز 
والعايرية بالكواكب تمرز 
والجايع الأعلى يغصُ بكل من 
ومسالك الأشواق تشهد أا 
لا به OE EEE E E (EEE‏ 
ياججئة غقصقتء ها وبأمُلِها 
ريځ الئوى فتدمؤث وتدمروا 
أسي عَليك ين المماتِ وحق لي 
إذ م زل يك في حيانك تَفْخُز 
يأوي إلتَهَا الحاففُونَ فينصرو 
CS a‏ 
ير الئوى فىَخلروا وقنكروا 


۹٤4 


جاد. الفرات ماح تيك ووجلة 
اليل اة اروج الك 
وشقيت يِن ماءِ الحياة غمامة 
حا ها منك الياض وق 
أسَفي على دار هدت ربوقَها 
وظباؤها بفنائِها تَتّبختر 
ا E‏ کل د 
ايا كانت كف كَل سشَلامة 
تشب موا الها جالشلام ودر 
حژني على سترواتا وژواتما 
وثقاتا وخماتا EEE‏ 
تفسي على آلائها وصفائِها 
يهاها وستاتها خش 
كبدي على غلمائها حلمائها [ 
الباتا .اا ا 
هؤلاء الشعراء وهؤلاء الحكماء الذين. سيحرق الفقهاء أثارهم. ويعبر ابن 
حزم عن غضبه فيقول في هؤلاء ال «فقهاء» المتلفين لكتبه الخاصة؛ 
دعوا هؤلاء المتباهين بأحکامھم التفتيشيةا 
ونادوا بأعلى صوتكم بحجج العقل 
أو عودوا إلى مدرسة الجهلاءء لأنه كم من حجاب,» الله يشهد على بذلك 
ا 
وإن فكري يسوح حيثما تقودني ركاثب الحياة [...]. 
فيي وسعكم أن تحرموا الورق ولكن ليس الفكرة الذي يحملها وأقل من 
ذلك التي تكون في دماغي». 


1۹٥ 


وكانتت قرطبةء مع اشبيليهء المدينة التي مارست على الشعراء أعظم 
gaa‏ 7 

فكتب أحدهم: 

«فاقت قرطبة عواصم العام قاطبة بعجائب أربعة: الجسر فوق الوادي 
الكبيرء وجامعها الكبير وقصر الزهراء والحجيبة الرابعة وهي الأشد إضاءة: 
تقافتها» . 

إثر ما منيت به من خراب الحرب الأهلية ومآسي ال «فتنة» أعني 
الإنشقاقات والاهتياجات ضد المنصوريين؛ ضد الخلافة. حوالي العام ألف» لم تعد 
قرطبة إلا خرائب» وها هو أبن شهيد يستذكر روائعها المتهدمة؛ 

«قصر الزهراء طافح بالثروات بقرميده من المذهب ومواكبه الملكية وسماثه 
المرصعة بالنجوم الجامع الكبير بجماهيره. الرتلة للقرآن أو المصفية لدروس 
الاساتدة؛ الطرق المؤدية إلى الأسواق حيث يتدفق جمهور أكثر من موتى يوم 
الحساب الأخير؛ وقد هب ريح البؤس عاصفة ليهدم المنازل» ويشتت سكانها 
ليس ذلك عقابا؟ ألم نكن شديدي الغرور والزهو ببهائه؟ 

كانت اہاء بيوتك مكة وملجا للاأجانب 

بين ضفتي نرك تجحري مياه اغزر من مياه الفرات ودجلة والنيل. 

كانت السحب تسكب الحياة مطراً في البساتين. 

والخزلان ترقص في باحة بيتي 

إن حزلي ودمعوعي التى لاحد ها تنهمر لذكر علمائك وحكمائك ولكثير 
a‏ 

هؤلاء الشعراء وهؤلاء الحكماء الذين سيحرق الفقهاء أثارهم. ويعبر ابن 
حزم عن غضبه فيقول في هؤلاء ال «فقهاء»المتلفين لكتبه الخاصة:؛ 

دعو هؤلاء المتباهين باحکامهم التفتيشية! 


ونادوا بأاعلى صوتكم عحجج العقل 


۱۹٦ 


أو عودوا إلى مدرسة الجهلاءء لأنه كم من حجاب» الله يشهد علي بذلك 
یفصلکم عما تبغونه! 

وإن فكري يسوح حيثما تقودني ركاب الحياة [ 

في وسعكم أن تحرموا الورق ولكن ليس الفكرة الذي يحملها وأقل من 
ذلك التي تكون في دماغي». راح هذا التعصب الذي كان السبب إلى هذا الحد 
فى الخرائب والاتلاف يسير في الاتجاه المعاكس للروح المفتحة في هذا الشعب. 
مسیحیون وود كانوا يشاكون مع المسلمين؛ وكانت قرطبة تنتظمهم: كان حكيم 
ودي کبير هو ها سداي بن سابروت أحد مستشاري عبد الرحمن الثالث الأكثر 
خطوة بالإصغاء. وكان ودي آخر هو الشاعر أبو الفضل هاسداي وزيرا 
للمؤتمن» وهو أمير سراقوسه المسلم. 

وقد توصل وزراء الزيربين من اليهود فى غرتاطة إلن قمة الساطة 
بن ناقریلالا وزير أول» في حکم حابوس» کان يظهر بمظهر ت 

بين الشعراء. وبعد حابوس كان يظهر بمظهر العاهلء متبختراً بين 

at‏ وبعك حابوس وuںطط‏ ۳ حافظ . ابنه بادیس على ٹقته بہذه س 
رة عة مرت حاو سمي لف و ازل وت ان صا وف 
بلغت تعسفاته في السلطة وابتزازاته حدا دفعت ياج شعبي إلى طرده عام 
.١‏ وقتل ولكن ذلك الخضب كان ا ضده فقط و يتجاوزه إلى اليهود 
الذين استمروا في حياتهم المادئة الآمنة في غرناطة. 

وفي الاندلس ٠‏ بخلاف العنصرية التي ميزت حكمة التفتيش الكاثوليكيةء 
كانت الزيجات المختلفة بين مسلمين ومسيحيين وهود هي القاعدة. وعلى ذلك 
براهين لايطاها أي تتريب . 

وعندما سيصدر فيليب الثاني قوانين التمييز العرقي المعادي للسامية 
ويذهب إلى أن يطلب من جيع أصحاب المقامات PRG‏ 


الدليل على «نفاء دمائهمء > فإن الكاردينال فرانشیسکو میندوزا آي بوبادیا 
Franessco Mendiza ay Bobadi la‏ ينشر كتابە تیزون دولا نوبي اھا ez01 de‏ 


۹۷ 


> مبرهناً فيه على أنه م تكن توجد في اسبانيا أية عائلة كبيرة غير مختلطة بده 
پېودي أو DMaure‏ منتصر عرب . 

والأمر على هذا المنوال بالنسبة للمسيحيين . 

ففي الجيوش المسلمة ضباط مسيحيون عديدون. أشهرهم هو السيد 
کامیدور ا0لeaمص ٣i4 a‏ الذي کان تارة في خدمة الأمراء المسيحيين واخرى 
في خدمة الأمراء المسلمين. وم يكن هذا استثناء في جيش العتمد الذي 
ھاجم قرطبة عام ۸ كانت هناك فرقة من الحند المسيحيين يقودها لواءان 
مسیحییان . وکان من ھۇلاء الضباط المسيحيين لدی يم الأمراء المسلمين 
وكذلك کان منهم حکام مقاطعات . 
یستخدم في جیشه قائداً ا هو الکونتٹ سانش غêزlرl «Sancho Garcia‏ 
الذي كان من جهة ثانية يمت له بالغرابة من جهة أمه. 

أما حرية العقيدة فيشهد ما الشعراء فإن أبو مير بن سهيد يشيرإلى ذكرياته 
الخاصة فيقول: «أبو أمير بن سهيد قضى الليلة في كنيسة بقرطبةء مفروشة بباقات 
الريجحان وباشرطه للبهجة. كان يستشعر عاطفة رقيقة جداً في الاستماع إلى 
الأجراس » عندما يضيء تلألؤ الخمر كقنديل. وظهر القس بين عبدة المسيح 
EET‏ وشرب ابن سهيد محهم الخمر». 

وكان الحب والزواج بين مسلمين ومسيحيين وهود من الأمور اليومية في 
الاأندلس ‏ ': 
Cardinal Francesco Mendoza y Bobadilla, El tizon de la mobleza cspanolo O ("1)‏ 

morculas y sambenitos de sus linajes, Barcelone 1880 . 
R.Menendez Pidal, La espana del Cid, Volumes, Madrid 1929. (v¥) 
لايحرم القرآن مثل هذه الريجات اتا ہین «أهل الكتاب» (یهرد» مسيحيين» مسلمين) . «اليوم‎ (^) 

أحل لکم طیبات 8 واحصنات ص الذين وتوا الكعاب ص قبلکم...) )٥/(‏ فاو جه الحرم 


۱۹۸ 


فإن ابن الحدادء المولود في وادي أش وهو أحد شعراء بلاط ألرية يتذكر 
حباً كهذا برقة وحمية فيقول: 
حديثك ما أحلى فزيدي وحدتي 
ن الا ارد اال ا اك 
ولاتأمن ذكراه فالذكر قونس 
وإن بَحْد الأسواق من كل مبعث 
وأقسم بالإنجيل أي شائق 
وناهيك دمعي من مخحق محنث 
ولابد من قصي على القس قصتي 
اة ميك اللاتف: اتخوت 
ولم ياتهم عيسى بدين قسارة 
وقلبسي من حلى التجلد عاطل 
هوى في غزال الواديين المرعث 
سيصبح سري كالصبح م ) 
ويمسي حديئي عرضة المتحدث 
ويغري بذكري بين كأس وروضة 
ويشدو بشعري فورثيني بثلث» 
في هذا المشهد من جال الأندلس» في المناخ الأخوى على وجه العمومحء 
على الرغم من ساعات أزمة بين مسلمين ومسيحيين وهود. نشأت أجمل رؤية 


= جاءت من قبل المشرعين اللاحقين» الذين سلكرا نفس طريق التعصب الذي الساق فيه القادة 
اليهود. فقد حرم عررا ونحميا في تشريعيهم الزواج من غير اليهود. واستمر هذا التقليد المزدوج 
من «التمييز العنصري» حتى أيامنا هذه أيضاًء في الدولة الصهيونية كما في كثير من الدولة 
الإسلامية. 


1۹۹ 


للحب وللمرأة متساميه فوق جيع الانقسامات الانسانية في الدين أو في المحتد 
الاجتماعي أو العرقي . 

لاجرم أن ابن داود» في مؤلفه: كتاب اللؤلؤ. قد مد الحب «العذري» 
تقشف الحب» ولكن بدون حساسية ابن حزم الشهوانية في طوق الحمامة 
وبدون جرأة ابن عربي المبصرة في جمال المرأة المحبوبة فبشارة الجمال الإهي. 

إن تصور ابن داود بالغ البعد عن تصور ابن عربي الذي أوصله حتى موت 
الحلاج لأن الحلاج كان يعلن «حبه» لله الأمر الذي يعتبر في نظر أبن داود 
ا وا لل 

فان مفارقة الله تسبتعد علاقة حب! فتجاه اللهء وفقاً لهء إن مدیح العابد أو 
طاعة العبد هما وحدها الممكتان. 

قإن متصوفة الفرس وحدهم»ء من حلال الدين الرومي في كتابه المثنوي إلى 
روز بيهان الشيرازي في كتابه «عبق العاشقين» قد بلغوا مثل تلك القمم. 

فحب -المرأةء عند شعراء الأندلس» قد نشا كتصعيد» كتسام لجميع 
حالات الطبيعة أو الحياة الأخرى؛ إن حاله هو أُشهھی زهرة في البساتين التى 
غناها نشوة السكارى» «دوار» - صحون دور . منازل قرطبة تلك التي مازالت 
باقيةء بنافورات المياه نفسهاء بالإزهار نفسهاء بالرياحين نفسهاء بالصمت نفسه» 
علب حب حقيقية مايزال هذا الحب يخيم عليها. 

مثل هذا النمط من الحب لايكون في وسعه ان يتفتح هكذا إلا في مجتمع 
حيث تكون المرأة. 

غل ال هن قر ا او ان اع عر ج عن 
القرآن الذي لايزدري لا الحب ولا الزات بين «اهل الكتاب» وعن «سنة» 
الرسول المحب للنساء والممجد هن . 

- قد عرفت» في بلد كالاندلس» حرية م تنعم بماأبداً في غيرارض الإسلام. 

هناك نشأت وازدهرت الفكرة القائلة أنه لاإذلال بالنسبة للرجلء في أن 
يطيع المرأة؛ حيث كان الخليفة الحكم الرمادي يقول: 


OT 


«الطاعة جيلة لرجل حر بأن يكون ملوكاً للحب». 

هذا هو الموضوع الأكثر ثبوتأً؛ فإن الخليفة عبد الرحمن الخامس (المستنزهى 
بالله), عندما أراد الزواة من ابنة عمه حبيبةء قال فى قصيدة له؛ فسنت شرطاً 
للزواج أن اخدمها كعبد. وإليها قدمت روحي مهراً للحب». 

كذلك فإن الخليفة سليمان المستعين يوجه إلى أحد الشعراء ٠‏ شعراًء إشارة 
إلى سلطة الحب: 

لاتلوموا ملكا ينزل أمام الموى لأن الخشوع في الحب 

برهان على القوة وملكية ثانية. 

ويدفع ابن عمار بهذاالتصور إلى نايته فيقول: 

لاتبحثوا عن عز في الحب لأن عبيد شريعة الحب هم وحدهم الرجال 
الأحرار». 

ويكتب ابن حزم ذلك الفقيه بامانته لحرفية القرآن» القائل بان الله يحب 
الإنسان وأن الإنسان يجب الله؛ 

«فقد أصبح السيف عبد القضيب 

واضحى الغزال الأسير أسد 

ففي ا لحب ليس صبر المحب على دله المحبوب دناءة في النفس 

ليس التذلل في هوى يستنكر 

فا لحب فيه يخضع المستكبر 

ويسخر ابن حزم من ال «فقهاء» العاجزين عن الخروج عن المباح وعن 
الممنوع. 

ويساله واحد من مشاوريه: «هل من المحرم علي ذا منحتني غزالة قبلةء 
أن أرشف فمها المحطر بالحب؟» فيجيبه ابن حزم مفاكها: 

«بحسب رأي أشحب ومالك وعن شهاب وعن أخرين غيره» أن الحكمة 
هي لاجدال. الجميع يقرون أن هذا مباح» . 


۲۰۹ 


إن إجلال المراة ما كان ليكون معقولاً إلا فى بلاد حيث المرأة ليست 
خاضعة لأي فصل لأي تمييز وفي وسعها أن تعبر بحرية على قدم المساواة مح 
الرجال. 

ففي القرن الحادي عشر خاصة عندما قاد سقوط مركزية الخلافة إلى بحعض 
الانعتاق من تحكمية ال«فقهاء» الخانقةء اتخذت المرأة مكانة من الدرجة الأولى في 
المجتمع. 

وة مثال على ذلك مدهش تقدمه لنا ولادة ابنة الخليفة المستكفى؛ كانت 
در اوا يضم أشهر الشعراء والعلماء؛ دون حجاب وفي اشعارها کانت تفصح 
صراحة عن حبها. 

وقد كتب إليها عشيقها الشاعر ابن زيدون يقول ها: 

عندما اتحد بي كما يتحد الحب بالقلب وعندما اختاطنا 

واحدنا بالأخر كما تختلط الروح بالجسد 

وكتبت ابنة المعتصم الأميرة أم الكرامء المتيمة بحب بيطار شاب من 
وەنصە( دینسیا تقول: 

«لست املك من هذه الدنيا إلا محبوي وإذا تركني فإن قلبي يتبعه حيثما 
کان». 

لاجرم أم مثل هذه الحرية للمرأة لاتتحقق إلا في الارستقراطية وإن هذا 
الحب لايمكنه أن يتضح على هذا النحو إلا في هذه الارستقراطية ولكن هذا 
الإجلال للمرأة وهذه الرؤية البالخة السمو للحب سوف تستطع عبر أُوروبا 
الرومانيةء ولاسيما في فرنسا وفي إيطالياء محدثة فيها تحولاً في الطباع. 

ذلك أن الشعر الأندلسي م يجلب إلى الغرب اشكالاً عروضية جديدة 
فحسب» كشكل «الزجل» الذي أوجد الموشح الغنائيءالأغئية الراقصة ها 
ئه ومصاحبة بالة موسيقية هي العود الذي مازال يحمل اسمه العرفي. 

ولکنه أدخل تصوراً رادیکالياً جديدا للحب على جيع المستويات؛ من 
ا لحب الغزلي المهذب لدى ثوربادور اوكسيتانياء المقام على إجلال المرأة وعلى 
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التسامي بالعفة إلى الحب الصوفي» حيث يكون حب المراة هو بشارة لحب الله 
وطريقاً للوصول إليه» مثل بياتريس بالنسبة لدانتي . 

إن المجادلة في المصادر قد اتسمت بحماقة بما كان يطلق عليه مينيديز 
ڊıدJI‏ . :Menendez Piolal‏ «الرأي العريي المسبق». 

لقد حاول بعضهم العثور لل«حب الغزلي المهذب» عند التروبا درو في 
مصادر أبعد من أن تصدق . مصدر أشعار الكنيسة الكائوليكية الطقوسيةء كما لو 
أن الحذر من اغواءات المرأة م يجر فيها مجرى التقليد منذ القديس بولس وأباء 
الكنيسة. ومصدر الكاتار sءإدطاة٤‏ كما لو كنا نسينا الثنائية الراديكالية 
للمذهب الذي يستبعد أكثر من كذلك تمزق احب الإههي في كتاب الحب 
الإنساني. 

وادعی بعض آخر انه ۾ یکن في وسع التروبادور أن تکون هم احتكاكات 
مباشرة بالشعراء العرب في الأندلس وانه كان من المتعلر تجاوز عقبة اللغة. في 
حين أننا نملك طائفة من الأمثلة على هذا التهجين الثقافي . 

إن الملك الكاثوليكي الفونس السادس. الذي كان صهراً لأول تروبادور 
عظم هو غليوم التاسع الأكويتاني (المتوفي عام۷٠)‏ تزوج ببذخ عظيم ابنة ملك 
اشبيلية المسلم في عام ٠١۹١‏ ويروي الأخبار ابن هيام (المتوفي عام ٠١۷١‏ قصة 
مسلم غني قدم ليؤدي فدية لابنته الأسيرة لدى بارون فرنجي تزوجها فرفض 
السيد الفرنجي الفدية» وطلب من أسيرة مسلمة أخرى «بعربية متلعثمة» ان 
تتناول عودها وتغني . 

ويحنى غليوم التاسع قصائده بمقاطع عربية كان يعرفه. وفوق ذلك في 
ذلك العصر المعروف فيه هوى ترجمة المؤلفات من اللغة الحربيةء م تكن الترجمات 
تنتصب فحسب على المؤلفات العلمية ولكن كذلك على الفلسفة وأدب الغنى . 

ففي عام ٠٠١١‏ ترجم بيير ألفونس وهو كاتب بودي من هويسكا القصة 
العربية كليلة ودمنة ولقد دامت المجادلات حول الأصول الإسلامية لأخرويات 
دانتي إلى أن تم اكتشاف الترجحمات اللاتينية التي استوحى منها. أعني عندما قدم 
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الدليل المحقق لفرضية آسين بالاسيوس وهiءهاد۴‏ مزوه: كتاب المعراح 
LAseenian moeturne‏ الذي أمر بترجمة الفونس العاشرء الحكيم» طبيبه 
اليهودي ابراهام الناكيم سدنوه؟ا۸ دطهإط4 إلى الإسبانية وترجمته إلى اللاتينية 
بونافانتورا دي سيین neصدصەذS .Bonaventura de‏ وكانت أول إشارة إلى هذه 
«الحلقة الناقصة» قد وردت بابمة اس وعلناً على لسان أنريكو سيروللي Enrico‏ 
Ceri‏ عام 1 في قصر ولاية فلورنسا حول „Dante y el islam‏ 

فهل جب الإصرار على عنادنا بان لانری فی بحٹ اندریه شابلان A٥4۲‏ 
منهاءموطه» المكتوب في عام 1 De arte hanesti amandi‏ تأثر طوق 
الحمامة إن ے يكن عحاكته الحرفية. لابن حزم المتوفي قبل ذلك بقرن؟ 

ولسوف يكون كذلك من الصعب الا نرى طابع ابن حزم وحتى ابن عري 
على کتاب صلاة طحب إuامصول Bee‏ (المكتوب عام (WAA‏ بقلم ماثغخري 
إرمينجو Matfre Erm enge:‏ المتوفي عام 4 .۰ 

هذا الخصام الذي لاطائل تحته. لايملك أن يمحو الرسالة الجوهرية؛ في عام 
يكون دائماً هو المسرح» كما رآه أمبيد وكليس؛ للصراع بين الحب والحرب» فإن 
شعراء الأندلس قد اسهموا بشيء ما جديد في الشكل الإنساني: مثال أعلى 
للحب هو في أن واحد سيطرة الرجل على ما هو حيواني فيهء والتذكير فيهء 
با لحب» بان الله قد نفخ من روحه» وانه ملقح بالإهي. 

E FF 


(٩)نشر‏ النص الكامل في مجلہ: *وuتاو‏ لے ۶۸1 مجلد ۲۱ لعام ۱۹۰٩‏ ص. ص ۲١۳.۲۲۹‏ . 


۴ الموسيقى العربية الأندلسية 


الموسيقى في الأندلس كجميع أشكال الثقافة الأخرى قد نشأات من 
الاخصاب المتبادل بين الشرق والخرب. منذ أقدم العصور القديمة. 


فا مۇرخ الیوناني سترابون پؤکد بأن «شعب تاریتسوس ھ۲۵۲۲5 کان أكثر 
شعوب شبه الجزيرة ثقافة: کان له نثر وشعر مكتوب»؛ حتى أن قوانينه كانت 
مكتوبة في شكل أوزان شعرية» بعضها منذ ستة آلاف عام». وهو ما يؤيده 
أرسطو في كلامه عن «قوانينهم المرتلة». 

ان هذه ال«تقوية للذاكرة» بحفظ القانون هى رمز استبطاماء حضورهاء 
دال كل وانحك اللقواعد التوافقة للمديةء ٠‏ 

وقد وحد الفيقيقيون ثم اليونانيون بتجارتهم وتحارهم وحدة حوض البحر 
الأبيض المتوسط من الشرق إلى الغرب» مثل قرطاجة ثم روما بربط شواطىء 
الشمال والحنوب» فإن مارسيال Maria!‏ وبلين iوجوù Pline Le Jeune‏ 
وجوفنال 101٠۷د[‏ يرون أن «قادش المرحة» كانت ترسل إلى روما راقصاتما 
وأناشكهاء: 

من القرن الخامس إلى القرن السابع سينشيء البيزنطيون تقليدا عظيماً من 
اموسيقى الطقوسية. هذا الطابع الديني للفنء الاستبطان ي الانسان لتناغمات 
الطبيعة والحياة الاجتماعية الكبرى كالنصوص المقدسة كان ثابته الموسيقى 
الكل 


فإيزيدور ١إهدو!‏ الاشبيلى .)1٦.٥٦١(‏ الذي لحب دور عظيمأ في توحيد 
موسیقی الكئيسة (المؤرخون يسمونا تارة « ایزید ورین » وتارة « فيزيقوطية » تم 
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أحياناً «مستعربة: موزاراب»)» كان يلفت النظر إلى هذا البعد الكوني وهذا الدور 
الإهي للموسيقى: 
«من دون الموسيقى لا يمكن لأي علم أن يكون كاملاًء لان مامن 
٣‏ يوجد بدوخا. وف الحقيقة. كل شيءء فل الكونء بالنظر إلى أنه موحد 
بفضيلة الموسيقى التناغمية والإيقاعية فإن العقل الانسافي لا يجب له أن 

يرفض اتباع الثل الذي تقدمه له الأشياء نفسها. لابد له إذن من أن يتعلم 

رياضيات الوسيقى التي يكون من المعيب عليه أن يجهل متلا الأحرف 

الابجفة ا ۰( 

ولقد طؤر المنظرون الحرب في الموسيقى» في أفق روحي ختلف» موضوعات 
ماثلة لموضوعات اسقف اشبيلية ولإثاره الموسوعية. 

عندما أخذ الإسلام بالتغلغل في شبه الجزيرة انطلاقاً من اي 
للقرن الثامن» كان يوجد في الشرق» من قبل أدب غني بالنظرية الموسيقية 

قبل ذلك» مع موب دمشق )۷٥١.11١(‏ تحت تأثير التقاليد ت 
بطلت الموسيقى العربية عن أن تكون الأنشودة الرتيبة البدائية التي تحدى وراء 
اا 

كانت هناك مدرستان ناشثتان» في مكة وفي المدينةء قد طورتاء فيما وراء 
القصائد التي كانت تنشد قبل الإسلام («المعلقات»)» بيت الشعر (ويخاصة ذي 
المقاطع الثمانية) أناشيد الرثاء وشكلا من الفن حيث فاز اللحن باستقلاله الذاتي 
باللسبة لنص القصيدة. 

وف ظل العباسيين (انطلاقا من عام )٠‏ حيث كانت السلطة؛ 
ولا سيما الخليفة هارون الرشيد (في ناية القرن الثامن) ترى في الموسيقى رمز 
ثقافة الأسرة الجاكمة؛ فإن النظرية والتعليم وتطبيق الفن الموسيقي الذي اغتنى في 
بخداد بالتقليد الفارسي العظيمء قد تطورت في آن واحد. 


دک د ت مید مم ا سی ی ت 


Isidare de Seville, Etymolagies livre III chop. 15 .( 9 . 
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وفي حوالي العام ۷۸١٠‏ عهد هارون الرشيد إلى الموسيقار الكبير: ابراهيم 
الموصلى )۸٠١.۷٤١(‏ المخقف. في مدرسة المدينة على يد استاذها الكبير 1اsطعة×‏ 
مهمة انشاء معهد فني حقيقي في بداد حيث كان لفن في آن واحد الغناء 
والنطق والشعر والضرب على العود. 

٠‏ وتابع ابنه اسحق الموصلي )۸٥١.۷1۷(‏ عملهء مهتديأً إلى نظرية أوقليدس في 
سلم الأصوات. وتعاون مع الفيلسوف الكندي .)۸۷٤4.۷۹۷(‏ ومن جهته كتب 
الكندي عدة مباحث في الموسيقى العربية. وبالإفادة من ترحمات لؤلفين يونان 
جرت في حکم المأمون (۸۳۳۸۸) تمكن من مكاملة اسهامات الأفلاطونية 
الجديدة بالإسكندرية واسهامات أرسطو وأورفیه ۳۴نطم0۲ فيثاغورس. وشدد 
الكندي على دور الموسيقى في السيطرة على العواطف باشر توسعها الروحي 
وترکیزها وتہدئتها. 

ووضع اسحق الموصلي والكطندي تصنيفاً لل«فنون» تبعاً لامكانيات العود. 
الذي أضافا إليه وترين آخرين. 

وقد كتب كبار الفلاسفة العرب في الموسيقا كتعبير أول عن التطور 
الاسلامي للعام وللابعاد الاهية للحياة. 

وکان هم تاليف هو الذي قام الفاراي (١۸۷١٥٠)؛‏ «كتاب الموسيقى 
الکبیں'' 

وقد حلل هو كذلك السلطان العاطفي للموسيقا ودورها في الاتصال 
بالآخرء بالخيرء وكانت نقطة الانطلاق لديه تكاد أن تكون احيائية؛ 

٠٠‏ فإن الانسان وسائر الحيوان المصوتة ها بالطاع في كل حال من أحوإها 
اللذيذة المؤدية نم تستعملها وهذه سوى الأصوات التي يستعملها الحيوان 


(١١)ما‏ تبقى من هذا المؤلف ترجمه إلى الفرنسية رودولف ايرلا جر yi Rodolphe Erlanger‏ 
الجلدين الأولين من كتابه الموسيقى العربية منشورات 6,۲16۲ باریس ۱۹۳۰۰۱۹۲۳۰ . 
(1۲)المصدر السابق ج ١‏ ص/٤٠‏ . 


علاقات يؤدي با بعضها بأمر من الأمور وأكثر هذه هي في الانسان وهو 
الأصوات التي يركب فيها الانسان الألفاظ وهذه خاصة بالانسان. 

والأصوات والنغم التي ستعملها الحيوان عند الانفعالات الحادثة فيها 
ليست هي التي يستعملها الانسان في الدلالة على الأمور اما ذلك فهي بمنزلة 
الأموات والنغم التي سمع من الحيوان والانسان عند طرمما فإن في طباع 
الحيوانات والانسان إذا طربت أن تصوت نحواً من التصويت ولذلك إذا نها 
خوف صوت صنفاً آخر من التصويت والانسان إذا لحقه أسف أو رحة أو غضب 
أو غير ذلك۰٠.».‏ 

بخلاف كتاب «الشعر» لأرسطو» حيث تلعب المحاكاة (sإزو»مMem)‏ ڈور 
من المقام الأول فإن هذا المفهوم («الانسانيء الانساني جدأ») غاثب عند الفارابيء 
الذي تستبعد مفارقه الله في القرآنء بالنسبة له مثل هذا التشبيه (خلع الصفات 
البشرية على الله). 

فالجزء الأول من بحث الفارابي يتعلق بالتاليف الموسيقي ويجتوى على 
تحليل للوزن وللفواصل مع تعريفاتا الرياضية والمندسية معاًء وأشكال التناغمات 
وتغيرها. ثم يدرس مختلف الآلات ووظيفاا في ححملة من تعدد الأصوات. 

بعد الفارابي ومستوحياً منهء يطور ابن سينا )٠١۳۷.۹۸٠(‏ النظرية الرياضية 
للموسيقي في كتابه حول العدد (الصفةء الفصل الثاني عش "'. 

وأخيراً يجيء الصوفي العظيم الغزالي )١١١١.٠٥۹(‏ فيكرس الكتاب الثامن 
من مؤلفه «احياء علوم الدين» في الاستخدام الحسن للموسيقى وللغناء من 
أجل الحياة الروحية. («كتاب أدب السماع والوجد»). وهذا المؤلف . 
اللكتوب في مطلع القرن الثاني عشر هو واحد من أهم المباحث في السماع 


(۳١)ترجمة‏ افرئسية في كتاب رودولف ايرلانجر المذكور. 
١ ٤(‏ )هذا الكتاب الثامن المكرس ل«تأثير الموسيقى والغداء على الحياة الروجية» قد ترجم إلى الانجليزية 
في الکراساٽٹ lںڈة pla Journal of the Royal Asiatie Society ja‏ 14۹۰1 
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الروحي للموسيقى فهو يطيل قضايا كتاب المحاسبين )۸۵۷.۷۸١(‏ «كتاب 
الرعاية قوق الله والقيام بها" . 

المقصود منهج الصوفيين ليقود إلى الوجد (بحسب عبارة الغزالي) بشعر 
منشود. 

ان الفارق الأساسي بين التصوف المسيحي والصوفية هو أن الصوفية لا تقر 
«اتحاد الانسان بالله» (الذي يتيح اجتياز مالا يمكن اجتيازه: المفارقة)ء على حين 
أن التصوف المسيحي ينيع من تجسد الله فيي شخص يسوع الذي يدخل الصوفي 
معه في المشاركة. 

يفرق الخزالي الموسيقا الروحية عن الوسيقا الرامية فقط إلى لذة الحواس . 
فالأولى وحدها في رأيه هي القابلة للتبرير اخلاقياً. يمکنها أن تكون مرد تلاوة 
للقرآن. فمن يصغي إليها يجب ان يکون اصغاؤه بقلب نقي من أجل ان يکون 
قابلاً للتأثر تماماً. 

إن الوجد لا يكون عندئل انفعالاً مبهماً ولكن الشعور بمحبة الله. 

ويقول الغزالي من أجل أن نحرص على هذا الوجد فإن للغناء من السلطة 
أكثر من القرآن ويسوق على هذا سبعة أسباب: 

١‏ بمفارقتها نفسهاء أن آيات القرآن لا تكافىء دائماً الحالة الروحية للخطة 
لدى الذي يسمعها. 

۲. الاعتياد على النص لا يخلق المفاجأة المذهلة للانتقال المحرر. 


= ص. ص ۱۹۰۔۲٠۲‏ وص ص ۷٤۸-۷۰١۹‏ رلعام ۱۹۰۲ ص ص ۲۸۰۱ ترجمة دنکان 
ب.ماكدونالد. وهناك ترجمة إلى الفرنسية قام بها أميل دير مينجهام في المقتطفات الصادرة 
تحت عنوان: أجمل النصوص العريية» مدشورات درجوردوي. باریس ٠۱۹۷۹٩‏ ص ص 
Y۲‏ . 

(ه ١‏ )هذا الکتاب قام بترجمته إلى الإنکلیرية ما رغریت سمیٹ (شیلدر بریس لندن ۹۳۰ ١)في‏ د۸ 
early mystie of Bagdud, a Stucdy of the Life and teachings of Harith Ibn Asad al‏ 
Muhasibi‏ , 


.٣‏ لرنة الصوت علينا من السلطان أكثر عندما يخضع إلى وزن عروضي 
وهذا هو ما يميْز بين الشعر والقرآن. 

. تباین الأوزان بمنح اموسيقا تأثيراً تعبيرياً مستقلاً عن النص‎ ٤ 

ه. اللحن مرقم بضر ب آلات الحوقة. 

٦‏ وللغناء حرية التعبير ليست لتلاوة القرآن» من أجل إيصال الانفعالات 

ان القرآن هو کلام الله. وهو ليس خلق الإنسان. أما الشعرء المؤلف 

من الانسان»؛ فهو فضلا عن ذلك لحن مالوف من الانسان. 

هذا السماع الروحي يقتضي إِذن أربعة عناصر: 

. القصيدة 

ت اللحن ہسلطانه ف التعبير. 

المصالحة الايقاعية (بالطبلة) واللحنية (بالناي أو الحود). 

ان جال الموسيقى هو «امارة» على حضور الله . ووأقعه أن الفقهاء عملوا 
على احراق مؤلفات الغزالي» في الاندلس» عام ۰ تدل إلى أي مدی کانوا 
يخشون من تأئير الصوفية في شبه الجزيرة. بعد هذا ا ا ا 
القيام بدراسة تقنية هذا الحصرء ولکن وفقاً اف کتابنا هلا الأساني, أن نظهر 
ما كانت الموسيقى الاسلامية فى الأندلس قد أسهمت به من جديد ومن إشراء 
للشكل الانساني. فان دراسة تقنية ت ذه الحقبة من التاريخ الموسيقي ف الأندلس» 
سوف تكون من جهة أخرى, في جزء كبير منهاء افتراضية لأسباب ثلاثة: 
کون دوره أهم ہما ل یمکن اسه من دوره ف التقايك الخري. 


۲1۹ 


اتلاف» ابان «حروب الاسترداد» المؤلفات النظرية الأندلسيةء مثل الأغافي 
الأندلسية وأغاني زرياب التي م يبق منها شيء إن م يكن إشارات من بحعض 
المؤرخين اللاحقين 

. فا لمصدر الوحيد الملموس هو إذن التقليد الشفهي و التي دامت 
حتى أيامنا في أفريقيا الشماليةء بعد سقوط المراكز الكبرى الموسيقية في الأندلس؛ 
أشبيليةء قرطبةء غرناطة . 

في وسعنا أن نمثز على نحو مبسط بين حقبتين في التطور الوسيقي 
العريي . الأندلسي: 

١‏ إلى نہاية حكم الحكم الأول في عام ۸٠۲١‏ كانت ماكاة للتسلسلات 
الشرقيةء ولا سيما في بخداد. فلن نعود إلى ذلك. 

۲ في حکم عبد الر من الثاني (۸۵۲۸۲۲) حدث انعطاف حاسم بوصول 
تلميذ نافس لاسحق الموصلي في بغداد إلى قرطبة؛ أبو الحسن علي بن نافح؛ 
العروف ات الت الأسود) الذي قال عته ابن لون ا واف 
لإسبانيا ميرانا معرفة e‏ فزرياب م ينقل التجربة الغنية فحسب من 
الشرق من بغداد وهي في أوج حكم الحباسيين» وإئما أعطى حياة ودفعا 
جديدين للفن في الأندلس. 

ولسوف کون بخساً لإسهامه قيمته بانقاصه إلى ابتكارات تقنية صحيح أنه 
أدخل استعمال ريشة النسر في العزف للتقطيع على نحو أفضل من الاصابع 
بمصاحبة العود. وصحيح أنه أضاف إلى العود وتراً خامساً لا من أجل مد معیار 
2 فيه وإنما من أجل جعل صو تة الآلة أكثر تدرجاً وأكثر إنسانية» واضعاً من 
جهة أخرىء الوتر الجديد ليس خارج الأربعة الأولى وإنما في وسطها. وصحيح إنه 
على غرار ما فعل والده فى بغدادء انشا في قرطبة ال«معهد الموسيقى» الأول في 
الغرب. 


.Monteil { 11 ° 870 )اہن حلدون ترجمة مونتيل‎ ۱١( 


۲۹۱۹ 


لا لشكل جديد من الفن فحسب وإنما لنمط جديد من الحياة. 


فعلى حين كانت الموسيقى الخريغورية تسود في الغرب» متكيفة مع 
الطقوس الكاثوليكية. وناسخة كالأصل أوزاها عن أوزان اللغة اللاتينيةء فإن 
زریاب کان في الخرب راثداً لوسيقى دينوية. كان يحقق فوق ذلك التقاء الموسيقى 
الارستقراطية لبلاطات الأمراء بقواعدها الدقيقةء متحدياً ومزدرياً التلقائيات 
الشعبية» مع موسيقى الشحب بلازماعاء المرددة فيي جوقة من المستعمين جميحهم . 


وكان هذا الفن الموسيقي الجديد يتأكد في آن واحد ضد اتباعية الشرق 
الاسلامي وضد الخناء الخريغوري الظافر في كنيسة الخرب الكاثوليكية. 


عام ۳ انه «التشيد الخاص E‏ الرومانية» و«النموذج الإسمي 
نفس الأصل؛ تأامل ف النصوص المقدسة (التوراة بالنسبة للبعض» القرآن بالة 
للآخرین). بقرأءة موزونة. وثرأء من التزويق والطباقيات؛ هي ف الحالتين› تاہعه 
لتعبير الحياة الروحية. ولكن النشيد الغريغوري كان موسيقى متحدرة من 
اللاتيني› مقثنة من جهة أخرى بصورة تحكيمة من قبل بيبان لوبريف عا ۸عمء۴ 
؟8اB»‏ وبخاصة من شارلان. ووفق ما يشير إليه ج . شاي eyاchai1. J‏ كان القصود 
اسالة اة اساسة هي توحيد الامبراطورية. 


كانت الموسيقى الرسمية في بلاط هارون الرشيد الأقل تعرضاً للخطر في 
دولته» تملك حرية أكثر وإن كانت قد سامت في اشعاع السلطة. 

ف الحالتہن کانت هله الموسيقى الفخيمة تلعب دوراً ا دور التوحيد 
الاستبدادي للسطلة بالتوحيد الديني حول اكليروس مهيمن في امبراطورية 
الخرب وريثة الامبراطورية الرومانية ومراتبياتهما؛ ودور الزخرفة الساحرة للسلطة في 


ظل حكم الخلافة التي كان هارون الرشيد ألم مثل وأقل ورعاً هها. 


۹۲ 


في الأندلس نعم الفن الموسيقي باستقلال ذاتي أكبر وتهڈب» متخلا أبعاده 
في آن واحد من النشيد الخريغوري ومن الموسيقى العربية. 

وإذ كانت الموسيقى أقل إرتباطاً بالمقتضيات التعليمية وبضغوط الساطة 
فإنا اتبعت مساراً اتخذ فيه اتساق الأصوات أهية متزايدة بالنسبة للنص» مزوداً 
برسالة لا غموض فيها. وتغلبت دلائل العواطف الشخصية أكثر فأكثر على 
مفارقة الأشكال المجردة المنفصلة عن الشعب . 


فال «موشحة» وهي ظاهرة أدبية وموسيقية في آن واحد» كانت أول عاولة 
أجريت لربط الشعر العربي الكلاسيكي بالفولكلور الروماني في الأندلس. أما 
الزجل فيمثل درجة أعل من الاندماج ومیلاد فن أصلي بعد تلمسات التقريب 
وتحارب التأليف . 


في عصر «رؤساء الطوائف» أنشاً ابن باجه ( e٥مصع۱۱۳۹-۱۰۹۰۸۷)‏ في 


a‏ معهدا ) ( کونسیرفاتوار) . . فلم يعد جا نحو المستقبل والابتڪار ولکنه 
د هيمنة التلذذ بماض يد . 


وف القرن الثامن مع ڪي الدين بن عري «Juhyi al den chn Arbe‏ ق 
كتابه: كتاب «الأجوبة» سوف تلتمع النظرية الموسيقية الأندلسية بآخر تألق هاء 
متدفقة مرة أخرى.: من الصوفيةء للالتقاء قيها بداخلية الاسلام. 


وسقوط قرطبة في عام ٠٠٠١‏ يضع علامة لتوقف الابداع الموسيقى في 
ااا وسقوط غرناطة ي عام ۱٤۹۲‏ سوف يقرع ساعة تفرق ال«نوبة» ۲ 
أفريقيا الشمالية من القيروان إلى الجزائر وفاس. في غضون ذلك عام ٠۲١۸‏ 
باجتياح تتر هولاكو سرقت تلال من الكتب الملقاة في نهر دجلة مجراه. ويحريق 
بغداد» ممة حضارة كاملة كانت تحترق. 

ومع ذلك تجلى تأخير هذا الازدهار العجيب لاسلام الأندلس في كافة 
أوروبا ملك قشتالة من ۱۲١۲‏ إلى ۱۲۸٤١‏ م يأنف من استخدام ال« موشحات» ولا 
ال«زجل» في تأليف الأناشيد في القديسة مريم اللهجة الغاليسية المحلية. 


1۳ 


وف ايطاليا يؤلف جاكوبون دي تودي الها مل ۰٣٥م‏ ٥٥ھ[‏ تلمید القدیس 
فرانسوا داسیز «Francoin dAssise‏ ف قلب أومبرياء تسابیح» تنشد جاعة من 
الشختب: باقتباس شکل « الزجل» ( ف 0۲ تسبیح من .)۱١١‏ 

وف فرنسا أنشیء اول التروبادورء دوف اکوپتانياء غليوم التاسح 
)۷-٠۷(‏ في بلاط أبيه في مناخ الأندلس الفني. وكان غليوم الثامنء قد 
عاد ومعه من مارباته في اسبانيا ولا سيما من معركة بارباسترو 
٥‏ )/) ) عدد كبير من الأسرى يتكلمون العربية قضى غليوم 
القاسع شبابه بینهم؛ فمن الأغاني الاحدى عشرة التي بلغتناء في مشتقة من 
ال« زجل»ء کما نجد واحدة بین کل مان أغاني لدی سیرکامون Cercamon‏ 
وا من کل ثلاث وأربعبن لدی مارکابرو uاطa› Mar‏ . 

حقاً أنه لمن الصعب أن نعيد رسم الطريق الذي يقود من قرطبة إلى 
فلورنسا ف الأدب والفن بجمیح مراحله. ولکن بقراءة ملهم دانتي» مارسیل 
فيسين «cMa,sile Ficin‏ ف مۇلفه «شرج مائدة أفلاطون». سوف نکتشف بلغة 
الأفلاطونية الحديدة, سيرا شبيها بسير روزبيهان الشيرازي في فارس وابن عريي في 
الاندلسن: 

وقد کت مارسیل فيسین Fiein‏ Marsile؛+‏ 
الذي يرومه الحب» ولكن ججمال آخر يكون فيما وراء الجسد. في وسعنا إذن 
الأجسام» توخي جال الروح كما لو كنا نثبع طريقا» ٠"‏ 

عند تروبادور اأوکسیتانياء رواد انبعاٹ أوروباء يتحقق انتقال» تحؤل» 
يستبدل فيه الحمال» خاصة حال المرأة بجمال الله . 


(۱۷)مارسیل فیسین ۴۸ ازوره× شروح على «مأدہة» افلاطون في: 1 ٣هیا‏ من دفتر ۱۔٩‏ إلى 
۹ . 


۲1٤ 


هكذا تتميز ال« مضتان» اللتان عرفتهما أوروباء التي اتخذت في القرن 
الثالٹث عشر مبعها في اسبانيا وفي قرطبة والتي مع ابن عرب تؤسس على 
الاعتقادء والنهضة التي في القرن السادس عشر تتضح في ايطاليا وبخاصة في 
فلورنسا والتي سيبدأً معها ضمور بعد المفارقة في الإنسان. 


۴ العلم في الأندلس. 

جرى توسع الاسلام» في اثناء القرن الذي تلا وفاة النبي محمد في بلدان 
عرفت ٹقافات کبری. 

الامبراطورية البيزنطية» وريشة اليونان وروماء والامبراطورية الساسانية 
وريشة أقدم الثقافات في العام ثقافات مابين النهري ولكن كذلك تقافة اند 
والصين ٠‏ 

في القرن السابع من التاريخ المسيحي كانت هاتان الحضارتان العظيمتان في 
انحطاط . فبشبب انعزاهما: حیث كانتا منكفاتين على نفسيهماء متمترستين 
وراء حدودها کابراطوریتین کبیرتین» بل تستنفذان قواما (كما كانت الحالة 
بالدسبة لامبراطوريتي بيزنطة والفرس) في حروب مضنية لا تتوقف. فكانت هذه 
التجزثة للانسانية تحول دون تكوين حر لطائفة الأمة علمية عالمية شاملة متيحة 
هذا الاخصاب المتبادل لجهود كل واحدةء المي لعصور الانسانية الكبرى 
الميدعة. 

على سبيل المثال إن الانسانية عرفت في القرن السادس قبل ميلاد يسوع 
المسيح اعجب ازهار. ففي جيع نقاط العام معاً انتصب الانسان بكل عظمته 
وطرح المسائل الأولية الجوهرية؛ مسائل معنى الخحياة ومعنى موته» ومعنى تاريخه؛ 
فی منظور شامل: في قرن واحد دوت أصوات لاوويتسو وكونخوشيوس في الصين 
وأصوات الاوبانيشادا وبوذا فى المند وصوت زاراتوسترا في بلاد فارس وصوتا 
حزقیال 1ءiط٥٥82‏ واشعيا مه1 في الملال الخصيب وصتا هيراقليطس 
وفيثاغورس في نطاق اللغة اليونانية وتحاوبت . 


10° 


بجميع هذه الاشراقات التي عبرت الحعصور. مازالت الانسانية تعيش إلى 
اليوم . لأن الاسنان» من خلاهاء في هذا التنوع السمخوني اهائل؛ كان يعي معنى 
الحياة في وحدعا المقصود حكم الصين والهند ورؤى الأنبياء الايرانيين أو العبريين» 
أو مفكري أيونياء فإنہم جميعهم كانوا يتوجهون إلى أمة لا حدود هاء ليبثنوت 
للانسان معناه. البعض کانوا يعلمونه وحدته مع مجموع كائنات الكون؛ وآخرون 
ضوابط علاقاته بالناس الآخرين وآخرون غبرهم أخيراً يبينون له نداءات إله واحد 
أحد. 

وقد بدأت الانحطاطات مح انغلاق كل شعب في وهم إنه امالك الوحيد 
للحقيقة والادعاء بالدفاع عنها بالحدود وبالأسلحة. 


فمن سور الصين؛ ای ال«ليمس» الرومانيةء من الاعتقاد المجنون «شحب 
تار» اف ازدراء ال«بربري» اعني ازدراء ذلك الذي لا ينطق باليونانية أو اللاتينية 
إلى حروب الانهاك بين الفرس وبيزنطة؛ إن العام تفتت إلى امبراطوريات متجابمة 
واضمحل الوعي ہو حدة مصير البشر ف هدا الخواء من الأباطيل المتنافسة. 

لیس ق وسعنا قهم توسعم الاسلام بهذه السرعة الخاطفة من الهندوس اى 
الأطلنطي ف قرنڻ واحد إذا ع ما کان پشکل قو رسالته التي تقأاوم: فهذا العام 
المتفكك ا أبعد حل كان جد فيه وحدته ومعناه. 

فليس المقصود كما قلنا ذلك فتحاً عسكرياً للعام. 

كان الاسلام المبكر يرجع إلى جميع الشعوب ايمانا: الحياة ها معنى وتفتح 
الافق على أمة شاملة. 

ول تكن تلك رسالة جديدة ولكن التذكير بعدد من الأمور اليقيئية المنسية؛ 
ففي كل حقيقة واقعة من هذا العام سواء أكان المقصود جبالا أو بحاراء السماء 
وكواكبها أم الوجه الانساني أم كلام الانبياء» فإن الله» نفس الله يكلمنا بلغة 
الحمال الذي يتجلى ف الحياة. فا اة أخذت تبداً بالازدهار. والأمل وعندثد 
عادت العلوم والفنون إلى الحياة من جديد وانطلقت انطلاقاً جديداً. 


۲۹٦ 


كان المسلمون لبون عقيدة ولا يفرضون أية ثقافة؛: كانوا يعطون من 
الذي أهمها. 

وما يدعى بمشكلة العلاقات بين العلم والاسلام هي مشكلة زائفة. 

ابتداءاً لأنها ليست خاصة بالاسلام: فان مسألة العلاقات بين العلوم 
والإيمان تطرح في جميع الأديان. وتاريخ اا ا يقدم ایا لف 
هذه المشكلة. 
«الوسائل» الاجم لبلوغ الغايات ا اه لنا. 

ففي القرآن لا ينظر إلى المعرفة أبداً على أا خطيئة. ال غل الكن إن 

سبعمائة ٠‏ وحمسین حجمسين آية من القرآن (أي قرابة گن الکتاب) ے حض المؤمنين على 
الدراسة وعلى e‏ انم جدون ف علم الفلك وعلم الطبيعة وعلم الأ حياء کما 
ف الرياضيات أو دراسة المجتمعات؛ ف نموها ا ف انحطاطها «اشارات» خاطبنا 
با الله . 

هذا البحث مشبوب العاطفة ليس شأن شعب. فالعلم ليس ملكا لأي 
فقد قال النبي يحث المؤمنين على طلب العلم ولو في الصين . 

فبمواجهة کل انڪفاء تعصبي کان مسلمو الحصور الأولي يراعون تمام 
المراعاة هذه الدعوة من نبيهم إلى تكوين أمة علمية عالمية. 

فما إن خلق توسع الإسلام أمة عقيدة» مشغة على قارات ثلاث حتى كان 
ذلك الشاعل الأساسي للخلفاء ولا سيما الخليفة المأمون .)۸۳۳۰۷۸٦(‏ في أثناء 
حكمه (من۳ا۸ إلى٣۸)‏ أسس مدرسة للترحمة. أدارها بادىء ذي بدء فارسي 
هو يجیی بن ماسویه من جندیسابور حیٹ کان من قبل في أياح الساسانيين مركز 
أبحاٹ طبية يساهم فيه علماء فرس ويونان وهنود. 


۹۷ 


ثم تولى إدارة مدرسة الترجمة حنين» الذي م يترجم مؤلفات ايبوقراط 
وغالليان وديوسفوريد الطبية فحسب ولكن كذلك مؤلفات الرياضيين وعلماء 
الفلك وعلماء الطبيعيات وترجم الغزاري واقتبس بأمر المأمون السيد ذانتا لبراها 
غوبتاء مؤلف علم الفكل اندي . 

وتعلم العرب من الصينيون تقنية صناعة الورق (وقد انشثت أول صناعة له 
في بخداد عام )۸٠١‏ لم يعرفها الخرب» وعن طريق الحرب إلا بعد أربعة قرون. 
وتضاعفت المكتبات في جميع أنحاء العام العري: ففي عام ۸٠١‏ أسس ال مأمون في 
بخداد «دار الحكمة» تحتوي على مليون مؤلف. وقد أحصى أحد المسافرين عام 
1 في المدينة أكثر من مائثة مكتبة عامة. وفي القرن العاشر كانت مدينة صغيرة 
كالنجف» في العراق» تملك ٠٠,٠٠١‏ جلد وتوصل مدير مرصد مراغة؛ ناصر 
الدين الطوسي» إلى ضم جموعة من ٤٠٠٠,٠٠١‏ كتاب في حين أن ملك فرنسا 
شارل لوساج (شارل العام) بالكاد تمكن من جع ٠٠١‏ كتابا بعد ذلك بأربعة 
قرون . ولكن م يتمكن أحد من منافسة خليفة القاهرة العزيز الذي كانت مكتبته 
تحصي ٠,1٠٠,٠٠١‏ مجلدا منها ٠٠٠١‏ في الرياضيات و٠٠٠۸‏ في الفلسفة. 

هذا الموى في اقتناء الكتب وهذا العمل التمثلى الأول للثقافات السابقة 
من ايران والصين وامند واليونان لا ينطويان على أية انتقاثية فالمسلمون المنفتحون 
على هذا الارث الغنيء عاملين على احيائه وتجديده انطلاقاً من رؤيتهم الخاصةء 
ميزوا ما يمكن أن بندمج ويتكامل مع هذه الرؤية بعد أن لقح وأخصب با وتم 
تحويل اتجاهه. فإن أغنى اسهام قام به المسلمون في الثقافة الشاملة انما جلبوه 

كانت هذه العقيدة في نقائها الأملى القرآلي» تستبعد كل تمييز بين البشر 
متبعاً لأصلهم. ففي أمة الحقيدة هذه لا وجود لمراتبية إلا لمراتبية الإيمان. وهذا 
يترجم على الصعيد العلمي بالترحيب بالباحثين من كافة الأجناس ومن كافة 
الشعوب بل وحتى من كافة الأديان. 

فحنين الذي كان يدير أكاديمية المترجمين. مسيحياً. وكانت أكاديمية تضم 
مسيحيين ووداء وكان هذا الانفتاح من الغنى» لحشد الثقافة العامة بحيث أن 
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اللسلمين لم يكن في مكنتهم دائماً أن ينهلوا مباشرة من الينابيع. على سبيل 
لمثال» م يتقلوا تراث اليونان (الذين كان معلموهم قد تشتتوا حينما حل 
الامبراطور المسيحي مدرسة أثينا) إلا من خلال مصر حيث كان الأفلاطونيون 
الحدد والمسيحيون في الاسكندرية قد فسروا على هواهم الثقافة اهيللنستية. 

وعلى هذا المنوال جرى الأمر بالنسبة للعلم المندوكي الذي لم يعرفه 
المترجون» بوجه عام إلا من خلال الفرنسي حتى أن البيروني»ء في القرن الحادي 
عشر م يكتب» انطلاقاً من تجربته الخاصة ومن معرفته للسانسيكريتية 
انسيكلوبيديا حقيقية في الأديان وفي الحكم وفي علوم الندء مثل جخرافيته. 

هذا الجهد الجبار لدمج وتكامل مكتسبات كافة الثقافات. ولتركيب العلم 
في وحدته العضوية للتفكير فيه من جديد» كان فقط الانطلاق لواحد من أعجب 
وأدهش ازهارات الفكر. 

وهذا التصور العضوي للعلم هو اليوم بالغ التعاسة لحارية التجزىء 
الفكري. ذلك أننا بفصلنا لكل علم عن المجموع الحعضوي الذي يعطيه معناهء 
لا ين نمو إنسانيا للمحرفة واتما كارا سرطانيا للمعارف المؤتية شرا بضورة 
عمياء؛ بدون الوعي بعلاقتها بالكل الذي يعطبها معنى وبغائيتها الانسانية. 

ان حكمة العقيدة ة تدمج كافة العلوم ف جموع عضوي › لأن موضوعها 
جميعها عام هو فی حملته «تیوفlني «Theophanie‏ تج ل«آیات الله» ف ففي الكون 
يظهر الواحد الأحد من خلال الكثرة بألف رمز. 

احدى الصفات الأساسية للعلوم العربيةء الناجمة عن هذا المبدأ من الوحدة 
هي الاعتماد المتبادل بينهاء ليس نة فصل بين علوم الطبيعة والمرئي من جهة 
واللاهوت أو الفنون من جهة اخرى. وليس نة حواجز عازلة كذلك بين ختلف 
الحعلوم من الرياضيات إلى الجخرافيا. وهذا هو ما يفسر وجود العدد الكبير من 
العبقريات الموسوعية فى الثقافة الاسلامية. 

وهذه الرؤية الموحدة تفسر كذلك الأهية التي تخزوها الحضارة الاسلامية 
لتصنيف العلوم: بتوضيح وحدة الواقع ومعرفة الانسان بهذا الواقع نجدنا مساقين 
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من تامل وحدة العام إلى التأمل بالوحدة الإهمية التي تكون وحدة الطبيعة 
صورتا. 

وهكذا يكون الانتقال من الجامع إلى المدرسة من دون انقطاع حيثٹ يبقى 
تعليم وحدانية الله ووحدة الطبيعة هي الأساس لكل معرفة. وكانت هذه هي 
الجحال في جامعة القيروان بفاس والزيتونة بتونس والأزهر بالقاهرة؛ وجامعة 
سمرقند أو قرطبة ولن يكون ثمة فجوة أكبر مع مؤسسات التعليم والبحث 
الأخرى سواء أكانت مراصد (وكان أوها قد بني في دمشق عام ۷١۷‏ بناه الخليفة 
عبد الملك) أو مستشفيات كانت في نفس الوقت كليات طب . 

ففيما وراء طرفة أو حادث عن أولية لأمراء فيها باكتشاف العلم العري هذا 
الجانب أو ذاك (الذي يُعزى بصورة مستبعدة وبسخرية همذا العام اليوناني أو 
الغريي أم ذاك)ء إن الالام الأساسي للعلم الحري هو الذي جعل فيه شيئاً آخر 
تماما غبر حلقة بين ايلنستية وال«عصرية»» اعدادا للعلم الغربي ا لحاليء ولکن 
تصوراً للعلم إiەvهS‏ الذي ليس شو البة اترات العلم الذي يقال له العلم 
«الحديث»ء فإن هذه الحكمة لا تخص ماضينا ولكنها تخص مستقبلنا. 

وإذا ما أخذت هذه الحكمة بروحها (وليس فحسب في انجازاتا التارخية) 
فإنها تستطيع أن تعيننا على الاقلاع عن «علموية» فضلت العلم عن الحكمةء 
أعني تنظيم وسائل التفكير على الغايات والتي تطمح أن نجعل من هذا العلم, 
اللجدوع من بعده الأساسي . تفتح الإنسان ‏ القيمة الوحيدة والمطلعةء التي سوف 
ننكر باسمها كل مشكلة أخرى غير مشكلة الفعالية» وكل قيمة غير قيم القوة 
والنمو. 

باقتصارنا هنا على دراسة الطابع الخاص للعلوم في الأندلس ونموهاء فإننا 
لا نستطيع عزل هذا النطاق الجغرافيي لا عن الطائفة العلمية اهائلة التي كانت 
تجلبه من بخداد» إرث ثقافات العام الكبرى» ولا عن الحكمة والعقيدة اللتين 
أهمتاء طيلة قرون ثلاثة. في الأندلس جهود جيم الباحثين؛ العلم هو واحد لأن 
العام هو واحد» والعالم هو واحد لأن الله هو واحد. هذا المبدأ التوحيدي يوجه 
جميع آفاق العلوم» في الأندلس كما في حميع قطاعات العام الاسلامي الأخرىء في 
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تلك الخحقبة من الأوج. ومن الضروري قبل رسم الخطوط الرئيسية لمثل هذه 
البانوراماء أن نذكر بما كان عليه التعليم في الأندلس مدة تلك القرون الذهبية 
الثلاثة . 

وأفضل شاهد عليها يمكننا أن نحصل عليه هو ابن خلدون الذي يكرس 
ثلث مقدمته في التاريخ العام لطرائق تعليم العلوحم والذي يستذكر في مناسبات 
شتى التربية في الأندلس. 

یذ کرنا ابن خلدون بادیء ڏي بع » په الحقيقة البدبهية- الملسية مند زمن 
طويل حتى أيامنا هذه ۔ أن «محمدا كان قد أرسل لتعليمنا الشريعة الدينية وليس 
الطب أو أي علم زمني ا وفي مسألة مناهج التعليم ينضح مارسة الفقهاء 
المالكين في الأندلس الذين يضخمون الذاكرة على حساب الفكر النقدي والمبدع . 

فبدلاً من مساعدة الطالب على «فهم مضمون الكتاب الذي يشتغل عليه» 
یکره على «حفظه عن ظهر قلب»'' 
الأكبر»ء جي الدين بن عرڼي٬‏ قائلا: 

للأسف بالنسبة للأندلس - وهذا هو السبب الرئيسي لعجز المسلمين عن 
مقاومة هجمه الملوك الكاثوليك الصلبية شكل الفقهاء المالكيون فى اسبانيا طيلة 
قرون؛ ما يمائل ال«اكليروس»» اكليروساً مرتبطاً بالسلطةء والذي كان يقتل كل 
مبادرة خلاقة بدفعها الهرطقةء بالبدعة. أكره ابن مسرة على النفي أو على المقاومة 
السرية من کګبسه» وطرد ابن جرم من ماجورفاء طرده الفقهاء؛ وأحرقت آثار 
الغزالي؛ وألقيت مكتبة الحكم الثاني العامة في النهر كما فعل مغول هولاكو من 
التتر بمكتبة خلفاء بغداد؛ ونفی ابن طفیل وابن رشدك. وطرد ابن تعريٰي ۰ هکدذا 
كان عمل الفهاء؛ أنم قتلوا الاسلام في الغرب. لحسن الحظ» خارج هذا 
العلمي ف ا الميادين . 
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وسوف لا نتذكر إلا الذين قدمت الأندلس بم اسهاماً خلاقاً للثقافة 
العالمية. في علم الفلك» إذا كانت المكانة الأولى تعود إلى البيروني )٠١١۸.۹۷۳(‏ 
الذي قاس قطر الأرض بمقاربة مذهلةء فإن مسلمة الجريطي قد وضع بالاستناد 
إلى أعمال الخوارزمي تقاویم انطلاقا من خط عرض قرطبة. وبترحمة آدیلارد دي 
باٹ 8a1‏ ءل dإواءفA‏ ها إلى اللاتينية زاولت تارا ا في آن واحد ا ق 
العام الاسلامي والعام اللاتيني بدقتها التجريبية والرياضية معأً. وهذا المسلمة 
نفسه أدخل إلى الأندلس الرسائل الموسوعية ل«إخوان الصفاء» الذين كافحوا في 
بغداد من أجل حرية التفكير. 

وقد أسهم الزركلي بادخال تحسينات على الاسطرلاب» كانت قيمة بعد 
مضي أربعة قرون باتاحة ال«المكتشفات الكبرى». 

وكان الاكتشاف الأكبر للزركلي أنه حقق» في اسطرلابه» اسقاطين أفقيين 
لدائرتي خط الإستواء والبروج على نفس السطح. 

وکان ال ازه۲زط ا4 في القرن الثاني عشرء على خط اندفاعة الحركة 

الناشئة لدى علماء الفلك في الاندلسن ضط نظام بطليموس» رائدا لكوبيرنيك» 
بنقده ل «افلاك التدوير» sءإءرء!8۴‏ . 

وقد أتاحت هذه الدراسات الفلكية للجغرافيين ولعلم الخرائط تحقيق 
خطوات كبيرة في التقدم فان الادريسي الذي ولد ف سوته عام ۹ (توفي في 
باليرما عام )١١١‏ الا أنه تلقى دراساته في قرطبةء وضع للك صقليه روجيه الثاني 
خريطة للعام استخدم فيها للانتقال من كروية الارض الى تنصيفها طرائق في 
المرتسمات قريبة جدا من الطرائق التي سوف پستخد مھا رتور Mercator‏ ف 
عصر النهضة . 

اما في الطب فثمة سلالة حقيقية من المشاهير هي سلالة ابن زهرء انجبت 
أعظمهم؛ ابو مروان عبد الملك بن أبي الزهر المولود والمتوف في اشبيلية  ٠١۹۱(‏ 
)١‏ ان الطب يدين له بثلائة ا هامة على الأقل؛ بحث في الغذاء؛ كتاب 
الأغذية. اول من وصف للجرب القفْلي Aearus scab ie‏ الذي م یعترف به 
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کسبب للجرب الا في عام AY‏ ) بعد أكثر من اربعة قرون ال و 
ٻونومھو 80110120 Casino‏ و ا سیستوني نصە†وەC‏ 1«0ء1 وأخیرا بحث 1 
حقيقي عما نسمیه اليوم علم النفس الجسدي ê »Poyehasamatique»‏ علاقات 
النفسافي بالطبيعي . لكن الوجه الأبرز في الطب في الاندلس كان ابو القاسم 
الزهراوي ۹۳١(‏ ۔ »)٠١١١‏ المولود في الزهرا على مقربة من قرطبة. فقد كان اا 

من أعظم الأطباء الحراحين ف جمیع الأزمان. واقتضت أبحاثه إن يصف ف آن 
واحد كطبیب في بلاط الحكم العثماني ثم عبد الرحمن الثالث الالات التي 
اخترعها وتطبيق المحالجة بالكي والوصف السريري للعمليات في طب العيون 
قاض الساة واخ رة کیو الکمرں وکات اة اک م کا ب 
بعد أن تر مها جيرار دي کریمون Gerard de Cê 01e‏ ف فینیسيا عام 1۹¥ ٹہ 
في اوغسبورغ في ٠١٠۹١‏ كتب المرجع لجميع الجراحين في اوروبا. 

وهو اول من استخدم مصارين القطط لياطة البطون وقبل برسفال بوت 
Perceval Pott‏ بسبعة قرون وصف وعالج Lesosteo - arthrites‏ ف العمود 
الفقري (المسمى ألم بوت) ومازالت طريقته في معالجة التراخوما (الرمد الجيبي) 
متبعة حتى أيامنا. 

ف علم الطبيعة كان الاسهام الرئيسي للعلم الاسلامي هو الطريقة التجريبية 
المقابلة للتصورات النظرية لدى اليونان؛ فإن الحزء الخامس من كتاب روجيه 
بایکون الابوس ماجوس ء»٫زه×‏ ونام 0هو نقل منهجي مع تغییر نسبته بل 
واحيانا جرد ترحة لكتاب البصريات لابن هیٹم . وبایکون 8100١‏ نفسهن المعتبر 
في الخرب على أنه ابو المنهج التجريبي في العلومء يعترف بتواضع علمي حقيقي 
بأن «معرفة اللغة العربية والعلوم الواصلة عن طريق هله اللخة هي الطريق الوحيد 
الى المعرف الحقيقية» . 

حتی وان کان ارسطوء کٹیرا جداء ماضغط بشغل على فكر العلماء 
المسلمين (كما سيكون من امره» من جهة أخرى فيما بعد على فكر الاوربيين) 
فليس صحيحا ان يٿيره هذا ۾ يخلع عن رقاهم. 

فقد كتب البيروني فى ذلك قال؛ 
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«انه لن الؤسف ان يمحض معظم الناس احتراما بالغا المجانبة 
للحق» لافكار ارسطو؛ يعتقدون ان افكاره لاميكن إن يتطرق الشك اليها 
وهم يعلمون مع ذلك انه کان يبذل جهده ي اصرار احکامه» دون ان 
يدعى ابدا حماية من الله او مأمنا من الضلال ولكن الجوهر فى اسهاح العلم 
الاسلامي ليس فحسب المنهج التجريبي وعددا مدهشا من الاكتشافاتء 
انه اكثر من ذلك إيضاء الرابطة التي اقامها بين هذا المحنهج التجريبي 
الذي اعطانا وسائ بالغة القوى ف السيطرة على الطبيعة (وكذلك عل 
البشر). والحكمة اعني التأمل ف الغايات. والايمان. العقيد اعني 
الاحساس بحدود ومسلمات هذا العلم والتقنيات التي يولدها. 


عندما كان علماء الاسلام في أوجه يدرسون علم طبقات الارض وعلوم 
النبات والحيوان كانوا ينطلقون في ذلك من شعورهم دائما (بأنهم «خلفاء الله على 
الأرض» كما يقول القرآن) مسؤولون عن التوازن في الطبيعةء فعلم البيئة بالنسبة 
لحالم مسلم» هو مقتضى لاهوني. 


وان دراسة الحيوانات نفسهاء في العلوم الطبيعيةء تقتضي بمحنى وحدة 
الطبيعة الاهتمام بالتعلم من الحيوانات بعض إسرار حكمة الله في خلقه. والفن 
هنا لايکون منفصلا عن العلم: فكما ان الزخرفة الاسلامية وفنوا مايءعط a١4‏ 
ليست محاكاة للطبيعةء وانما هي توضيح لخطوط القوة في نمو نبات او حركة 
حيوان» في نزوعهما الى الله كذلك» في عمل أدي مثل «كليلة ودمنة». الذي 
اقتبس منه لافونتین موضوع عدد من حكاياته ليس المقصود الاسقاطء على عام 
الحيوانات» فضائل او رذائل او خدع البشر (كما:يفعل لافونتين) وانما على 
العكس الاكتشاف في المسلك الحيواني ل «اشارات» حكمة الله في تنسيقه الكولي 
للحياة. 


والریاضیات الت لعا مسلم» هي تأمل فعال ف الوحدة؛ َة «ملكات ‏ 
جمال» ف الاکتشافات الرياضية؛ ان رشاقة المعادلة وبساطتهاء بالتة هنري 
بوانکاریه كانت دلالة على حقيقتها. والامر على هذا المنوال» من ا لخوارزمي اى 
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انشتہن. کان هدا الطابح المغدس للرياضيات وللهندسة يمن على علم ھال 
الفن الاسلامي. 

ويتيح علم الفلك توضع الانسان في مكانه الصحيح» المتواضع جداأً في 
الحقيقةء في الكون. وفي علم الطبيعةء ليس صحيحاً أن ابن باجة كان رائداً 
لغاليلي ا في تحليله للحركة"' فحسب» ولیس صحيحا ان ابن هثم کان 
اعظم عالم فيزيائي في البصريات فيما بين اوقليدس وكيبلر فحسب. فان ابن 
هيم في ابحاثه عن سير الاشعة الضوئيةء م يكن لينسى ابدا ان الله هو ضوء 
السماوات و الارض وان البحث العلمي في الضوء هو فعل عبادة 

ولقد كشفت اعمال المهندس الايطالي العظيم في النهضة جوانيللو توريانو 
٥ن٠"‏ 110عصهس التطور الخارق في الهندسة الزراعية (مع ادخال الثمار والخضار 
والبقول والازهار الى اوروبا التي كانت مجهولة لدا حتى ذلك الحين) ولاسيما 
هندسة المياه ومايتعلق باهيدروليكا على يد التقنيين الاندلسيين» وكان قدم هذا 
المهندس الى اسبانيا لاستكشاف الانجازات التي قام بها مهندسو الزراعة والري 
اللسلمون في القرن الحادي عشر فى الاندلس» من اجل حل مشاكله الخاصة في 
القرن السادس عشر الايطالي. 

فإن اهندسة الزراعية واعمال الري في الاندلس (ب «حدائق مرسيا» 
الاسطورية) امثلة أخاذة للتقنيات الموجهة للتطابق مع الوصايا الالمية لاقامة توازن 
بيئوي بين الانسان ووسطه الطبيعي . 

ان مبادىء التوازن والانسجام هذه هي التي الممت ابحاث علماء الاسلام 
في الاندلس» عندما قاموا لمكامله مبادىء التوازن والانسجام بين ابوقراط 
Hippoerate‏ وغاليان alien‏ مع رۋيتهم للعام بربط الطب بالدين. إذ كان 
موضوع مباحٹهم العظيمة في الغذاء توخي قواعد صحية وقائية ف الطعام فة 
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على فكرة الوحدة بين الانسان والطبيعة. كانت الاهية التى يعلقونها على الطب 
النفسي . الجسدي مه۳ aوهطءرو۴»‏ وعلی دور اال في علم المداواة تنجم 
عن تصورهم الاستشائي للعلاقات بين النفس والجسد» على عكس بعض 
التصورات «الحديقة» (وأعني بها الوضعية) للطب التي تعتبر الجسد آلة يرمم كما 
ترمم الشاحنةء فخاصة الطب الاسلامي هي على العكس اعتبار الانسان ككل 
وبالتالي عدم معالجته ابداً خارجا عن وسطه الطبيعي او الاجتماعي» وعدم فصل 
النفس عن ال 

على هذا النحو كان العلم في الاندلس وف القلب النابض منه» قرطبهء 
العلم باكمله الذي لايفصل ابدا المنهج التجريبي عن الحكمة ولا عن الايمان. 

ولسوف يبلغ اوجه مع ابن عري ومع تلمیله الجيلي ف تصور لل «انسان 
الكامل» اعني للانسان الذي لایشکل الا واخدا متحداً مح الكونء الخاضع لله 
الذي هو «خليفة» على الارض . 


من تلك العصور الذهبيى مازالت باقية شواهد من الحجارة نذکر منها 
مثلين من الذروة. 

أحدها مازال يشهد على أناقة وحمال تقافة الاندلس في الساعة التي كان 

أما الاخر فإنه يلخص رسالة الاسلام الكبرىء بعنفوانها في ايامها الاولء 
وبقوته ف أوجه»› ف آن وأاحد» هذا الشاهد هو جامح قرطبة الكبير. 


ا 5 جراء غرناطة 
بين السماء والأرض i‏ بالأقراص المذهبة لشمعدانات ابراجه واسواره 
لمترعة بالشمس يتعلق قصر الحمراء بثلوج المنیرا کاا زیا کانا هو درا 


۲١‏ ؟ 


لتجتذب وتعكس الضوء. من فوقه» تبدو اموإح الحجارة الداكنة والعارية 
لدعامات الجبل الأولى كأها تنقض في سيل أبدي الخطر. 

ومن تحته تمتد اشجار السرور نحو القلعةء نحو الجبل» نحو السماء 
باذرعتها المتوسلة المتضرعة؛ بشموعها البرونزيةء حيث توقد الشمس شعلات 
خضراء. 

هذه الصورة منظور اليها من الالبايسين ”ند۸18 » من مدينة ملوك 
النصربين الميتةء رمز لقدرها ولنعمة احلامها المتجددة دائماً. 

منذ ذلك اليوم من عام ۱4۹١‏ حيث آخر أميرء سلم المدينة الى الملك 
فرديناند وايزابيلاء اللذين سحقا أخر ملكة مسلمة في اسبانياء ذلك اليوم نفسه 
من عام ۱٤۹۲‏ حیٹ کریستوف كولومبوس يفتتح في مكان آخر صليبية جديدةء 
نامت «الحمراء» ك «جيلة الغابة الغافية» نوم الحجارةء وقد شوهها شارل لكان 
يجنوده المنتصرين ومهندسيه المحماريين الحمقى؛ ونسفت أبراجها من قبل جيوش 
نابليون المنتصرة الذين حولوها الى ثكنة؛ ثم عادت من جديد في القرن التاسح 
عشر لتغدو عاصمة الأحلام: مع غوته وشاتوبريان ومع فكتور هوغو ولوردبايرون 
ومع لامارتين وواشنطن اروين ومع غارسيالوركا الذي اغتيل في غرناطة ومع 
انطونيو ماشادو الذي إاستذكر هذا الموت بقوله: 

«هاك جريمة وقعت في غرناطةء 

هل تعرفونا. ٠؟‏ مسكينة غرناطةء غرناطتها. 

انحتوا لي» أا الأصدقاء 

قبرا من الحجارة ومن الحلم في الحمراء 

قبرا على مقربة من نافورة تنوح منها المياه» 

ومن ثم اراغون ومجنون الزاهء!غ ale . Le fou d‏ على ازهار الحمراء 
من جديد على ارض الأحلام» «عشية الاستيلاء على غرناطة» كأنا حكمة على 
معنى عصرنا نفسهء ولا تحمل فيها من ابدية؛ ابوكاليبس التدمير والحب الذي 
لایمکن تدمیره. 


ولكن الاسوار العمياء والابراج المتغطرسةء اللامباليةء تدفعنا الى الاستخراق 
كثيرا في الحلم حول الحرب والسيطرة والموت؛ إن واجهات الصرح العربي تكون في 
الداخل ولاتقع في الخارج» فمن الداخل فقط یمکن ان ثُرى ؛ من داخل الحيطان 
ومن الروح. آنا السمة الكبرى لفن العمارة المسلم ولجماليته: الجمال لايكتشف 
الا من الداخلء فى الألفة الحميمة للمنازل وفي داخلية العقيدة. 


حتى لو ان الحمراء ليست بناء دينيا ولكنها قصر ملكي» فاا صرح 
للايمان. للعقيدة: فى اقتران الصوفية بالحسية التي تميزهاء عندما تم بناء هيكلها 
الاساسي» في حكم یوسف الاول (۱۳۳۳۔ )۱۳١١‏ وف حکم محمد الخامس ٠۳١٤١(‏ 
٠‏ ۱). كان يأهل بناتها سبعة قرون من العقيدة ومن الابحاث المعماريى فإن 
تلك القصور المقامة في زمن الانحطاط تحمل في بنائها جميع غنى تلك التجربةء وفي 
الفترة المأدمية التي بتراجع فيها الاسلام فيي كل مكان في اسبانيا امام حروب 
الاسترداد كان التوكيد الأخير موية هذا الاسلام الروحية في ملكته الاخيرة وفي 
عاصمته الاخبرة. 


في قلب الحصن نفسهء في القصور الملكيةء تتكرر لازمة فن العمارة العربية - 
الاسلامية» مراث ثلاث» فى القصور الثلاثة؛ قصر المشوار وقصر الكومارس وقصر 
السباع» لازمى الموضوع الاساسي لبنية منزل الرسول في المدينة: فناء» دوارء مفتوح 
الفضاء هو الركن الناظم للمجموع ورواق مغطى ولكنه مفتوح على الفناء؛ تندار 
منتظمة حوله ختلف حجرات المنزل. 


ذلك هو الاتساق في البناء يسترجعه قصر الحمراءء للمرة الاخيرة في الغرب 
بأبهء وارشق انتظاماته ومزيج الوانه: الفناءات الوسطى تكون ها في وسطها 
احواض صامتة كأنها مرايا او انما ذات دندنة كفوارات ماء. وتأتي الأروقة بغابات 
اعمدعا الممشوقة الرشيقةء وبابراق وسطوع جبهات ابواما المرصعة لتجحيط بتلك 
الصحون» فتلك الدوارات» التي تصبح هكذا واحات في ظل سعفات نخيل 
عقودها. وتنفتح سقوف الغرف على قباب. إلا أنه لايكون في وسع المرء أن يفهم 
بنية التشعبات الكبرى الثلاث إذا م يكن يحتفظ بذاكرته بذلك الرسم للبناء. 


TA 


إن التشعب الاول» هو تشعب المشوار» حيث على مايقال كان الامراء أو 
قضاتهم› حکمون بالعدل» قد أاصبح بعد ترميمات خخريبية عديدة وتغييرات 
أجريت وفقا لذوق وهوى المنتصرين مجموعة مركبة بدءا من الأروقة التي رتبها 
ماشوقا ٥a‏ ط٥×‏ مهندس شارل لكان ادنس sع1ءهط‏ المعماري في صحن الدار 
الذي يحمل اسمه اليوم» الى حورس المصلى الخامس ذي الشرفة الداخلية المتصلة 
الک دراو وغارضات رطن ااماتے واا 

بقيت أعمدة اربعة ضامرة صامدة مشيعةء ولكنها عديمة المعنى ؛ بما أن 
القبة التي كانت ترتفع فوقها القبة. 

فيما وراء ال «غرفة الذهبية» التي رمت بأكملهاء م يبق الا رکن الصلاة 
والصخير وحرابه الذي يرتسم قوسه بعقده الكامل, المتجاوز برشاقة قليلا؛ ئي قوس 
أكبرن مذکراً بثنياته المقعرة المرصعة بصدفه بحرية. وتوحي بواطن عقودها المسننة 
برعشات مياه النبع. وسطح القنطرة الداخلى بكامله ومسطحات الواجهة 
الخارجية وفيما وراثهما الحيطان بأزهارها المهندسين والتلفيفات الزخرفية التي 
تحيط بهاء تتوافر غزيرة كعروق اللؤلؤ فى أعماق البحار نحن ارتجحافات والتماعات 
ا مياه وهناك افريز منحوت بعلو تيجان العواميد» بمستوى النظرء يذكرنا ويدعونا 
بأحرف موجزة: «تذكر الطريق الوأجب اتباعه هيا الى الصلاة». 

وقد اختفى الجامح لافساح لمكان الى قصر بشارلكان ولكن اده بقي 
حاضرا اينما کان ف الحمراء مع شعار الملوك النصريين» المكرر على كل حائط: 
«النصر كله لله وحده» بل وإكثر كذلك ن فى سحر الصحونن الدوارات والغرف؛ 
في خرير المياه المنسابة من النسقيات الرخاميةء وبخاصة في انبهار تالضوء 
المستهوى في كل مكان» الجبس» او المشعء أو الراشح من خلال درابزینات من 
الرخام» متخايلة لامعة في الاحواض إو متلالئة في فوارات المياهء او باعثة الحياة 
وعاملة على تحرك الستالاكتيب sكه٥؛ءهاه)S‏ وفق الدوران البطىء للقمر او 
الخمس ف كافة الاب ۰ 

وعلى الافريز الخشبي لباب القصر الذهبي هذا العهد المليء بالكبرياء عند 
لوا ای اها راھ ی دي مال ل 


۲۲۹ 


هنا يبدا الحلم. في صحن الريحان الشامي. فمن الرواق المقابل لبرج 
کوماریس ٥٥.۳1۲٩‏ پبرز منظر خخلق فینا صمت حضور لامرئي یوحیه بما ورائه 

الفناء بأكمله عاط بالقوس الكبير المقصب بتموجات دقيقة من معجون 
المرمرء وجبهات الأبواب ذات الستالاكتيب المدلاة والترصعات الزخرفية وآيات 
القرآن» وتيجان العواميد المورقةء والزهريات المتداخلةء والاعمدة الفارعة الممشوقة 
كجدذوع النخيل التي تشكل اقواسها سعفها. 

وراء ذلك» الحوض» مستوی میاه راکد لایغضنه حتی جرپان الفسقيات 
الصامت» وقد جعله صمته الثابت يقارن بذلك ال «بحر من البرونز» في قصر 
ملك سليمان البالغ الصقل والشبيه بسفاء الماءن الذي رفعت ملكة سبا ذيل 
ثوا خشية أن يبتل فيه وحيث ينعكس صف الأعمدة» وسلسلة عقيدات 
الاروقة المواجهة بشفافية بالغة تكاد ينتاا الاحساس معهء ونحن نجتاز العتبة بأننا 
نطفو فى الفضاء. 

وانعكاسات الحوض اللامعة على الحوائط الجانبية تضيف ارتعاشات توججاتها 
الى أغصانا المتسلقة. 

ویرسم الاس «الريان الشامي» بحسم المحاور لصالحه التي تقود حيعها 
خطانا وانظارنا نحو برج الكوماريس» الخلفية الوحيدة هذا المشهد او بالاحرى 
هذه المأساة حيث يخيم في الحجرء حتمية القدر. 

أياً كانت الجهة المختارة من هذا الحوض» الباسط تحت خطانا خفته 
البيضاء والعارمة بياض وصرامة الكفن» فإن قوس النصر الحظزيم اا ا 
اخرين من كل جانب يتخطفنا ليقودنا الى صالون البارك؛ وهو مدخل يدين 
باسمه على مايبدو الى السقف الغاطس لركب منقلب» بفسيفساء براطيمه 
المتشابكة والمتراكمةء في تصميم بالغ الاحكام دائما الى حد ان هذا السقف ال 
«أريتساناتدو 2d0‏ artisanيعطينا‏ الانطباع بوحدة صارمة . ولعل المقصود كذلك 
ال «بركة» بركة الحماية او نعمة الله فإن عددا من ابيات قصيدة ابن زمريق وهي 


۳ 


القصيدة الأوسع انتشارا في العام بما ان ابياتما منقوشة على أعلى افاريز الحمراء 
كافةء تتختاطب ملكه محمد الخامس بعد انتصار الجزيرة (۱1۹) بلهجة المديح 
الممالق والمبالغ .فيه: 
ميت الافنان من هبوب الرياأح 
وحررت النجوحم ف قبة السماء من الخوف 
تضطر أنوار الكواكب في السماء 
خوفاً منك واذا انحت اغصان 
الصفصاف فما تنحني الا تحية لك». 
بعد ذلك ..فيما بعد ذلك. الجا صالة العرشء المسماة ب «صالة السفراء»؛ 
. أمام المحراب الرئيسي» الصالة الموسومة بقوسين متزاوجين في برج كوماريس 
هذا الذي يشرف فيما وراء الريو دارو 53:٣٥‏ ٠ن۸‏ على الأحياء الشعبية. في 
الالیایسین nنiء‌نھااے‏ کان يقح عرش الملك. ويؤكد عدد من ايات القرآنء 
المرسومة ف علو النظر وظيفة هذه الصالة؛ 
«قل أعوذ برب الفلق» )١(‏ أو ايضاً؛ «له ملك السماوات والارض يجيي 
ويميت.» (۵۷) وتحت القبة تنبسط كذلك هذه الآيات؛ «قل رب السماوات 
السبع ورب العرش العظیم؟ قل من بيده ملكوت کل شيء.... سيقولون 
لله . .»)۸1⁄۳ ۔- (A۹‏ 
وتفسر قصيدة ابن زمريق لحساب يوسف الاول كلام القرآن فتقول؛ 
«أنا القلب للأجساد والأعضاء للانسان . أنا في وسطهم والقلب 
منهم حيث تكمن القوة قوة الشجاعة وقوة الروح» . 
وهكذا فإن لمذه الصالة مخزى كونيأً فإن زخرفة السقف توحي 
بالسماوات السبع بسعة صفوف من الكواكب وبقبة صغيرة في الوسط؛ ونسيج 
زخرفة الحوائط الدقيقةء الشبيه بسجادة من الحرير بخاصة غالبه من العنبر تز 
الضوء كما لو أن غيم غبار من الذهب كان معلقاً في الصالة. وقريباً من الارضء 


۲۳۱ 


مجدد رکن من الخزف» بتربيعات ذات زخرفة هندسيةء مادة وثقا له هذا البناء 
اهوائي 

ومن صالة مختلقة في القرن الثامن عشر م يبق منها الا الأقواس المفرنعة 
فحسب التي تأاخذ منها اسمهاء ندخل الى «بو الاسود» السحري» وهو عبارة عن 
واحة من الحجر بأعمدتها ال ٠١١‏ النخلية التي تعيدنا جميعها الى هذا التدفق 
للينبوع على فسقية الرخام التي يحملها /۱١/‏ أسداء في وسط تلك الصورة الواردة 
في القرآن وفي التوراة للجنة بستان باربعة انهار. 

ولقد أمکن القول بأن فناء الاسود هذا کان بارتینون ۴۵٣۲٣٤٣٥۸‏ مقلوب؛ 
منحوت من الباطن ومصنوع ليرق من الداخل. 

والأعمدة» المتعاقبى ببساطة او المزجدوجةء تتشابه كخيضة في الجناحين 
حیٹ تنضم اكليليات الاقواس الكبرى والأرابيسكات (التوريقات العربية) 
المزخرفة لتيجانها ولأدنى عقودها. شريطية (نقش شريطي) ) لاماية ها تكرر 
منحنيات وسفطات الماء الرئيسية مزاوجة حركات الطبيعة بمنحنيات الأقواس؛ 
انثناء سعف النخيل بانثناءات الأقواس والأزهار وفي شفافة نافورة الماء ومداميك 
عقدهاء الفرع المنحلي بثقل مشجراتهاء يكون قوس العقد الى جانب صدره. 

بيد أن قاعة الملوك بالنمنمات الاخذة بالكبر في زخرفتها لست أدري باي 
تأثير من الشمال ‏ لعله من فرنسا ‏ ليست من نفس الاسلوب او يمت بالقرابة 
لمكونات مركب الاسود هذا. 

فأيا كانت اوجه الجمال في هذا الكهف السحري ذي الابطات 
(المنانلا كت ) ال بحوهها القمر او الشمس الى موشورات من الفضة أو الذهب› 
فإنها مدخل تنافرً. 

على العكس» تبنا قاعة بني سراج وغرفة الاختين» بقباب سقفيهما ؟؟؟؟ 
العسل وموشورات «مقرنصاتا» البلورية سر كافة الوان السحر والفتن في 
الحمراء؛ فإن لتلك المعجونات من المرمر ولتلك الحجارة روحا بفعل كيمياء 
الضوء: 
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عند الفجرء في الظهيرةء في الخسقن في ضياء القمر والنجوم» تشاهد تحت 
عقود القباب تلك تحول النور. 

لكل ساعة لوماء لكل جانب ظلاله» بحيث يعمل تعاقب الليل والنهارء 
الصباح والمساء ودوران الشمس والكواكب المستمر على أن يشارك القبة 
بتحولاتما وانجذابماء ففن العمارة يشارك في الحركة الكونية. وقصيدة ابن زمريق 
المنقولة على حوائط القاعتينن تذكر بهذه الرقصة؛ رقصة الأعمدة السابحة بالنورء 
رقصة القباب» التى تدور كالأفلاك السماوية فى أحواض الفجر الرخاميةء تبحا 
اغات الكو ا 

ان الافراط في النقوش تشبيكات الاشكال الانشاءات الزخرفية 
(الأرابسكية) غير المتوقعة في سلسلات العقيدات» او تخريمات بوإاطن 
عقوجدها كل ذلك لايكون له معنى إلا بأنه يصبح واجهة ووسيلى لوثبات 
الشمس أو لاحتباسات الظلال. ان التضريس شأنه في کل فن معماري اسلامي 
يون رهينا ما أمكن. فلا تجويف عميق من الظلال او تضرس مثير من الضوءء 
وانما تدرج في التلوين من لون واحد. في سلم الالوان المخفف في فروقه» من 
اللون الاصفر الى اللون الاحمر. اقل مايجحدثه من تباين تموج حركة خفيفة في 
صفحة ماء بركة. 

فإن هذا الالتماع من جيع السطوح» هذه التهدئة من. كافة النتوءات» هذه 
الترسيمة للخيالات والتعرجات. هذه الأنوثة في الاشكال هي التي تضع رشاقة 
الحمراء الحذابة. 


من الماء الذي يجري ويغردء ثم يتجمد ويصبح بولرا وصمتاء من الماء الذي 
لا لون له الا لون ما محتوپه» من الشمس؛ من الارض ومن السماء» من الاشجار 
كذلك ومن الازاهيرء انها هي مايختزله» في الحمراء» ذلك العرزال من اللينداراجا 
لاا بقوسيه الكبيرين المحطمين من سقفه» من المعاجين المرمرية دودية 
الشكل بازدهام الزخرفةن بنوافذها المزدوجة المنفتحة على النباتات الأخرى 
الخزيرة: نباتات اخحديقة. 


۳۴ 


وبلطافة لامتناهية يجري الانتقال من الداخل الى الخارج» من الطبيعة الى 
الفنء فلم يعد ثمة مكان مغلقء ولم يعد ثمة زمن قابل للقياس» ولكن لحظة من 
الخلود معاشه. فضاء بلا حدود مُشح انطلاقا من هذا الصالون الصغيرء أو أن 

فأي اسم يمكن اطلاقه على هذه الحقيقة الواقعة خارج الزمان والمكانء أن 
م يكن اسم الحضور الالهي» في هذه اللحظة من النعمة با معنى الجمالي وبا معني 
الديني للكلمةء واسم المتعة الحسية الأكثر تمدئة والوجد الصوفي؟ 


اننا نجد في الحمراء الفن المسلم في اقصى قمة كمالهء كذلك في خاتمة 
ابداعه. فلأسواره وظيفة دفاعية أقل منها مدلول رمزي؛ مدلول الفصل بين 
عالمين» بين نمطين من الحياةء بين روحين لشعب واحد» ندب في دأبنا اليومي 
ف دروب الالبايسين ”اهاه طا فإذا بالصوفي يتبخر بمتعة شخصية في الحدائق 
وقصور الأمراء وسرعان مااصطنعت لنفسها روحا رهيفة. 

ذلك ان الاسلام لايمكنه القبول بهذه الثنائية لعالمين خاضعين لقوانين 
عختلفة . فاڂمراء شان جميع أعمال الایمان الكری» هي «إشارة» مندرة بالحمال 
الموعود. انها تجلب كرائثعات كثيرة في الفن والعقيدة «البشرى» بأن عالما اخر 
ممکن . 

والمستقبل كجميع اللجج يبحث فينا الدوار. أما الحمراء التي يتضح فيها 
جوهر علم الجمال الاسلامي تدعو فينا ذلك الدوار المغرح. 

فما من شيء هنا ف توافقیات النور والظلل لایبدو انه تماما کما هو: اننا 
ئؤخذ الى مکان اخر والى زمان اخر تضعنا بنيته وايقاعه في تساوق مع عالم آخر؛ 
حياة أخرى متميزة واسمى . 

هكذا بلغت الينا رسالة الفن الاسلامي النهائية: رسالة الايمان بوحدة عام 
لايمکن فيه اللامرئي ان تفك احاجيه الا من خلال «اشارات» المرئي دون ان 
تختزل فيه ابداً. 
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ب . جامع قرطبة 

تجد الموسيقى» اذ تصبح مرئيةأمى اتساقا انخامها في جامع قرطبة الكبير. 

لقد ولد هذا الجامحع من حلم. وبادىء ذي بدء من حنين؛ حنين اخر 
امراء بني اميةوقد أفلت من المذبحة التي اوقعتها باسرته السلالة العباسية 
الجديدة (عام )۷١١‏ في دمشق قبل الاستيلاء على الخلافة ونقل عاصمتها الى 
بغداأك . 

بهذا الجامع (عام ١۷۸)ء‏ بدا الفن الاسباني - الاسلاميء اي بعد وصول 
امسلمين الى اسبانيا (عام )۷١١‏ بخمسة وسبعين عاما. 

وفي أوجها كونت جامعة قرطبة. في ظل اروقة الجامع الكبير مركز اشعاع 
الثقافة في اورويا قاطبة.وعندما قشت على جدران نمغارة كوفادونغا 
Covadon4‏ » في شمالي اسبانیاء حیٹ تم الانتصار لاول مرة في معركة على 
العرب وتحدد تراجعهم؛ العبارة التالية؛ «هنا بدأت اسبانيا»ء أريد بذلك حلنا على 
بان أسبانيا تکونت بکفاح دام ضد الاسلام سبعة قرون؛ وهو ا 

افر اففارا عميقا الثقافة الاسبانيةء ذلك لأن الاسلام الاندلىي يشکل جڑءا 
متمماً من تراثها الثقافي. وبنفس الحركة تجدع ثقافة اوربا بأكملهاء هذه الثقافة 
التي م تبدأ «نمضتهاء» الأولى في ايطاليا القرن السادس عشر ولكن في اسبانيا قبل 
ذلك باربعة قرون في جامعة قرطبة حيث استمد بايكون ١٥ء81‏ المبادىء الأولى 
SIG SS Es‏ 
الترجمات التي حققها حققها المؤلفون العرب بدفع من الأسقف ريمون !0«مصرهR۸‏ 
إسقف طليطلة. 

هذه الحقيقة الحميقة في تارنخنا المشترك تشع لأعيننا عندما نحرف كيف 
نصيخ السمع لموسيقى حجارة جامع قرطبة الكبير» حتى وان كنا م نعد نستطيع 
تأمله في روعته الاولى. وإذ تم بناء هذا الجامع عام ۷۸١‏ على عهد عبد الرحمن 
الاول «الداخل» وقام بتوسیعه خلفاۋه فیما بین ۸۳۲ ۔ ۸٤۸‏ تم ف عام ٩۱۲‏ 
ويخاصة عام ۹7١‏ على يد الحكم الثاني الذي يدين له بصورة خاصة بعجائب خرابه 
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وقبته.ء ولم يفعل المنصور عام ۹۸۷ الا توسيعه مضاعفا. تقريباء مكان الصلاة 
الذي اتسع عندئذ لا يقرب من ستمائة عمود. ومنذ دخول فرديناند الثالث 
القشتالي الى قرطبة عام ٠١١١‏ دخل الخلل فيه بحشر عدد من الكنائس الخاصة 
فيه كانت تفسد. تخل بالانسجام فيه بل واكثر من ذلك أيضاء عندما فرض 
مجلس الكهنة عام ۱۵۲۳ بناء كاتيدرال في قلب الجامع نفسهء تشؤه تشوها عميقا 
احدى أعظم روائع الانسانية التي على ماقيل ان شارلكان نفسه» حزن على 
ماحل ا من اضرار. 

على نحو مايمكننا أن نراه اليوم» على الرغم من الرفض المعارض لمشروع 
اليونسكو بنقل الكاتيدرال من مكانها دون المساس بأدنى التفاصيل (كما نقلت 
معابد ابوسنبل في مصر) فإن جامع قرطبة يعطينا صورة عن قمة الفن 
الاسلامي. 

ودون الوقوف طويلا عند التفاصيل الخارجية التي تذكر بحنين «الداخل» 
وبارادته في .استرجاع صور مسقط رأسه سورية؛ على سبيل المثال؛ بالمشرفيات 
بأاسنان المنشار التي ترسم تشبيكاتها الحجرية على حائط السور او الابواب ذات 
الأقواس بالعقد الكامل المتجاوز الحد التي كانت تتيح اجتيازه» او الفناء واروقته 
وفضائه المركزي» الذي مايزال الى اليوم مخروسا بأشجار البرتقالء فإننا ننغمر على 
الفور في جو ردهة الصلاة السحري . 

كانت المشكلة المطروحة على المهندس المعماري من اجل بناء ردهة 
مخصصة لمثل هذا التجمع الديني الكبير هي نفس المشكلة التي طرحت على 
جامع دمشق الكبير؛ رفع السقف الى علو متناسب ”مع سعة البناء لعدم اعطاء 
احساس بالضغط إو بالانسحاق (كالاحساس الذي نعانیه تحت سقوف مواقف 
السيارات في السراديب). 

استوحي الحل من دمشق: وإذ م تكن اعمدة الرخام الموظفة تتجاوز قطر 
اربعة امتار في علوهاء كان ينبغي على القل مضاعفة مداها وبالتاليء اللجوء الى 
طريقة المقتطرات المتراكبة على غرار ما في دمشق. 


۲۴٦ 


لكن الاختلاف في قرطبة كان على جانب مذهل من الجرأة: فبعد أن 
ساوی المهندس المعماري» بالاعتماد عل حجم دکة العواميد» بین علو أعمدة 
الرخام وضع على تيجان العواميد دعامات قائمة الزاوية ناثفة كثيرا عن مقطع 
الأاعمدة وعند الراس وصلها بالأقواس كاملة العقد كما ف دمشق . فمثل هذا 
التصورء غير المسبوق في تاريخ فن العمارة ولم يكرر من جهة اخرى بعد قرطبة 
ابداء يشكل تحد حقيقي للتوازن ولجاذبية الأرض» بما أن الوزن الاكبر هو في 
الأعلى» على الدعامات قائمة الزاوية الضخمةء وأقواسهاء وانه يرتكز على الأعمدة 
الاسطوانيةء النحيلة بالنسبة لما تحمله. 

مثل هذا التناقض قد يبدو مؤديا الى التهدم او على الاقل» الى تعؤج ينفتل 
بالمقنطرات العليا ويخل بتوازن الاعمدة الدنيا. وقد حل المعماري هذا التناقض 
ها المشاهدة في عديد من الجوامح ذات البنية الاقل جسارة مح ذلك» تخلق شبكة 
من الرافعات تتعاضد» وتعزز المجموع لتامین توازنه. 

کٿير من علماء الآثار التمسوا «السابقة» ف قناة الياه الرومانية 
(الاكوادوك) ف مıرqدI Mêrida‏ التي اوحت للمعماري ف قرطبة ہخلط الاقواس 
والاقواس العليا خف من العناصر الحاملة إما معلم البناء العربي فقلد عکس شه 
العلاقة لاذا؟ 

للاجابة على هذه المسالة لابد من الانتقال من اعتبارات تقغية سبقت الى 
الدلالة الرمزية لحز الصلاة الاسلامية الذي كان الشاغل الاكبر لمعلم قرطبة فمن 
هنا اختياره للتقنية. 

فلم يكن المقصود ان يحقق ماثرة معمارية ‏ وان كانت في حقيقتها ماثرة 
فعلا . ولكن أن يخلق حيزا من نمط جديد. 

اہتداء بشکل العناصر التي ستتلاءم بإيقاعها معه. والامر الوحيد 
«الانطلاق من الأعلى» والعمل فيه بحیٹ «ترفع» الكتل ٻبنية أدنى أوهى؛ یعطينا 
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الانطباع الحسيّ بتنفس أوسع بارتفاع وباتساع. ويعزز هذا الشعور بكون الأقواس 
العليا بحقد كامل والاقواس الدنيا بعقد كامل متجاوزة اء إنها دائرة. حلقة 
تتمدد» كمنطاد ينتفخ في صعوده. 

بالعکس› توحي هذه العلاقة العجيبة بین عرض البنى العليا وتنحيف 
الاعمدة العاملةء بتدفق شلالء قوة التيار فيه» من الاعلى» تنقسم وترق الى خيوط 
من الماء دقيقة اكثر فأکٹر. 

لکنا لانشعر انتا مڏعورون أو مسحوقون اماح سیل جارف لان شبكة 
الاقواس العليا والاقواس الموصلةء تبسط من فوق رؤوسنا على الرغم من كثافتها 
تخريما حقيقيا من الحجارة تمد فيه لانهاية من الزخرف متغير الرسم داثما تبعا 
لوجهة سيرنا بتخير السطوح وتشابك الاقواس والمنحنيات. 

أقواس بعقد كامل» تتجاوزها بشكل هلال» اقواس مقرنصة باسطة 
الاعمدة. 

دوراة لا ناية ها من أفتتتها (زيناتا الزهرية) ومن تيجان العواميد ومن 
يح الهندسيات ومن ي النباتات التي مکن للحلم وحده أن يولدهاء عاملا 
على ادخال متنوع شريطية زخرفتها الرشيقة دون قطع وحدة المجموع» في منطقة 
المفصلة بين الاعمدة والاقواس. 

إن فن العمارة نفسه يصبح تشبيكة وزخرفة (ارابيسك) ويضمنا الى حركته 
بلانمايةء ودون أن بهدم ابدا معنى التوازن والسلام. لان هذه الحركة وهذا المكان 
كما في كل عمارة اسلاميةء وعلى وجه اعم في كل فن اسلامي يکكون موزونا 
ومتساوقا بتكرار الأعمدة. فإننا لانشعر أبدا بأننا ضائعون فى هذه الغابة المسحورة 
على الرغم من انتا لانری خط حدودهاء الملاشاة بوفرة جذوع العواميد او 
بسعیفات نخیل الاقواس التي نسي السقوف. 

هذا الفضاء الذي لاحدود له كفضاء جميع الجوامع الكبيرة» هذا المكان 
المفتوح؛ هو كذلك على الغناء الموزع للنورء هذا إلفضاء الاسلامي بصفة نموذجية؛ 


۳۸ 


المتشكل. المقولب وفق مقتضيات الصلاة المسلمة هو في آن واحد مكان لجلالة 
الله ومهرجان لاكتمال الانسان. لأن اللون هناء ينوب عن الشكل من أجل 
التأكيد المتزايد ايضا على تغلغل الانسان بهذا الحضور. 


ان الغابة المؤلفة من هذه الألف ومائة من اعمدة الرخام بخاصيتها الرمادية 
الغالبة ولكن بعروق حمراءء داكنة او خضراء بلون البحرء ها باقتراب عيوننا تماما 
منها توهجات الفجرء للانتقال رويدا رويداء في المدى البعيدء الى خاصية زرقة 
الليل الغالبة. . 


وتبث الدرابزين المرمر والقباب اليوم وا شبيها بضوء اعماق البحار 
ولكن المرء يتخيل في الحلم ماكان هذا الضوء عندما كانت الحلي من العقيق 
اليمان ومن اليشب ومن الرخام السماقي ومن الفسيفساء بصبغة زرقاء على 
أساس من ذهب الشبيهة بتلك التي ماتزال باقية في المحراب» تلالِؤه وتتراءی به 
على الحيطان؛ التي يعانقها ضوء النجفات الضخمة؛ قاطعا الخيال الدقيق لعمود 
بتاج او قوس» او ۔ على العكس مظهرا لاطراف جيع تقزحات وايماضات المرمر. 


لقد جع تیتوس بورکھارت ٤۵۲dطkەBur‏ usااا‏ فی ترکیب ساط( 
الوسائل التي استخدمها الفنان المسلم لتوضيح وحدة الوجود وادله: الهندسة 
التي تترجم الوحدة ف المكان؛ اا الذي يكشف عن هذه الوحدة ف الزمانء 
وينتقل في المكانء تکرارا مرئباً منتظماً للموضوعات؛ والضوء الذي يكون 
للاشكال المرئية مايكونه الكائن للموجودات المحدودة. القرآن يقول؛ «الله نور 
السموات والأرض» .)۳١/۲١(‏ كل شيء لايكون حقيقة وأقعة الا باشتراكه بهذا 
الضوء الذي ينتزعه من الظلمات . 


هذه الألخمياء 4هن« طءاه التي يحول بها البناء المسلم الحجر الى ضوء م يعد 
فيي وسعنا اليوم ان نحصل منها الا على ايماءة بعيدة من مراب قرطبةن عندما 
يعكس كشاف بديل لقل أضواء المة؟99؟ القديمة سطوعاء الألوان بالخة الشفافية 
التي تبدو انها ؟؟؟ من الداخلء كأنما هي في زجاجة. 
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فالمحراب» الشبيه بتجل» يبدو انه هو نفسه مصدر ضوء. فانه يکبر 
مفاجىء بالنسبة لكبر الجوامع الاخرى حيث لايتجاوز قطء بصورة عامةء قامة 
رجل»؛ يقدم باتچجاهنا قوسا کبیا بعقد كامل متجاوز الحد» كصدر يتوسع 
بامتصاص هواء البحرء بانفتاحه على اللاناية. وف نفس الوقت هذا القوس 
يكون محاطا بافريز مستطيل الشكل واضعا حدا هذا التوسع» وفقا للتصور 
الاسلامي الاساسي للتوازن وللقياس . 

وافاریز اقوس و ببیاضها الري هي 2 او ن المندسة 


ماطورات اللحنتظطمة على شکل وی حوره ا منمنمة وباسطه متنوعاء 
لاحدوداء کأنما هي تأمل حول الله من حلزونات» ومن زخارف لولبية 
وشات قوق فسات فوق اتان هن ذهب 

وللحجرة الحميقة خلف هذه الكتة من الأزلية المضيئة والسعيدة سقف ن 
ربعه مرمرية بيضاء؛ وف هده السانفونية من الألوان الصافيةء الخفيفةن ثم نقش 
اأسود بأحرف كوفية پبدو وحله مقبلا الينا يعلن من فوف شکله بيضاء وحدانية 
الله . 
في مقدمة المحراب. والرؤية الاخيرة التي سوف i‏ من هله e‏ تتوججا 
هذا الاحتفاء بالل في بهائه» هي النظرة التي نكتشفها برفع اعيننا نحو قبة القرن 
العاشر امام المحراب . 

اذا بمربعين من الذهب تتقارن تعاريقها المتشابكة فترسم مثمن الزوايا 
المركزي حيث يتهلل تويج زهرة سماوية. مرصعة في نقش من احرف كوفية؛ كل 
تويج من ورقة من هذه الزهرة الهندسيةء كل قرينة بين اغصان, بين فروع هذا 
ممن المجنح» على نفس الفسيفساء ذات القاع المذهب» موشاة بسعف على 
تحريشة طيعة للشكل اهندسي الدقيق الرشيق. هذا الازدحام من الاشكال في 


۲ £ 


فيض مذهب من هذه الفسيفساء كتوماض في عين مغمضة مبهورةء يزيل كل 
مسافة بين الصور وبيننا. 
أعله هاهنا السراب الذي اراد 0 ينغتة الفنان:بالدسبة لشعحت خارج من 
الصحراء حيث تتوالد الرؤى المسحورة من ترجيعات الرمال المذهبةء والتي 
لايكون الايمان الاسلامي تطلع دائم فيها للمشاركة بامتثال في الفعل الخلاق 
الذي يتوقف لله؟ 
ج ج 


خاتمة 


a 


يحمل جامع قرطبة في ذاته رسالة الإسلام الأندلسي العامة. ففي غيضه 
أعمدته يلتقي زاثر الزمن الأبدية. 

فالأقواس حيث يتعاقب رة الجر الداكنة ببياض الحجارة فى النقلة الماثلة 
إلى الزرقة لمكان لامتناه» موسعه هكذا مداراتا الزخرفيةء تنفتح وتتعاظم أمام 
أقدامنا. هذا الانطلاق للأقواس فى السماء هو نبضات قلب هذه الحجارة. إنها 
تحدثنا عن الله الح الذي م يكف عن سكناهاء وهذا الخفان من الحجر الذي 
يد جنا بايقاعه يمتحنا الاحساس بأننا موجة من «بحره». 

في ذلك الربيع من عام ۱۹۸١‏ حيث جرى الاحتفال بالذكرى المثوية الثانية 
عشر ليلاد الجامح کان أسقف قرطبة المونسینور إینفانیتس فلوریدو ۸٤۵5‏ ه۴ہ! 
٥‏ يترجم هذا الاحساس بالتذکیر بأن الله نفس الله م يكف عن شكن 
هذا الصرح؛ وكان عمدة المدينة المسيو هبرميو تريغو ٥«نصه۲#‏ يذكر بأن قدر 
قرطبة هو أنها «مدينة الثقافات التثلاث» ثقافة اليهود والمسيحيين والمسلمين . 

وذلك اليوم نفسه (۲۸ أيار. مايو. )۱۹۸١‏ أعلن جلالة ملك اسبانيا من أمام 
محراب جامع قرطبة أن؛ 

«هذه الدينة تعنى قبل كل شي ء الوحدة الروحية لعالين... قإن 
جامعها هو مفتاح الفهم للشرق وللخرب .» 
ثم أضاف الملك نوچا دلالة الحدث الأخلاقية: 
«ليس ف وسع الانسانية أن يكون ها من مستقبل إذا كانت تعتقد 
أن ف مكنتها الاستغناء عن الحرارة الاسنانية وعن القيمة الروحية اللتين 
يولد ها ف كافة الشعوب» الايمان بالمغارقة» كل واحد. ف هذا اللمكان 
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العالي من الفكر عام على إلجاض صورة للمستقبل من مراة الاضيء حلم بده 
الوحدة. فقد كتب محمد اقبال وهو واحد من أعظم شهود هنا العصرء ف 
فصید ته «إل جامع قرطبة», فقال: 

أا الجامح ف قرطبة› إن وجودك هو ا لحب ees]‏ 

تمنح قلوبنا الحضور الإهي 55-1 

إن مئذنتك ظهور جيرائيل 

لن يمكن المسلم أبداً أن يغيب منها 

لأن نداءاتك تکشف سر موسی وإبراهيم 

فالأرض لا حدود ها والأفق بلا اية 

وصياء الوادي الكبير موجه من بحرك 

ا لحي كالنيل والدانوب أو دجلة» 

يذكر اقبال يد البناة الرسولية: إنها أيدي الله التي يجركها الحب المانح 
الوجود لجميع دلائل الله: للأشجار للمعابد المصنوعة بيد الإنسانء لكلام 
الأنبياء. وفيما وراء شهادة الحجارة يلتمس اقبال فعل ا لحب لدی من تصور 
الحمال فيها: «اہہا الجامع ف قرطبة إن وجودك هو من إلحب». ویقول «ا لحب هر 
رسالة من الله». هذه الرسالة هي خيرة حياة الناس. ويذكر بأنه لا حياة إلا 
بالتجدد, بالتحول» بالتبدل. 

إننا بذكرنا لقرطبة وبجامعها وللإسلام الأندلسيء لا نبتخي إقامة ضريح 
ضخم ليت شهير. وإنماء ونحن ننوب عن الأيدي التي يرشدها الحب والحب 
المرشد من الله (الذي ضعت منه كما كتب أحد الشعراء «العجاثب الأربعة»ء؛ 
وأعظمها تقافتها) نستمد. منها القوة على اكتشاف طريق» في عماء التاريخ 
الحاضر. فثمة تقنيات قادرة تمام القدرة ولكنها عمياء بلا غاية انسانيةء تتجابه 
فيه . وف «توازن الرعب» هذا لا يميز الأفراد ولا الحماعات ولا الأمم غایات 
أخرى غير إرادات القوة والنمو. 


إن العمل على إحياء رسالة الوحدة ورسالة العام لیس العمل على انشاء 
سراب على أرض الأحلام. عمر هذه الرؤية ألف عام ٤‏ الأندلس» من ابن حزم 
إلى ابن عري وإلى رامونڻ لول ۳(R2mo1 ule‏ ۳( . 
لقد كتب الراهب المسيحي رامون لول في ماجوركا نەز حیٹ 
کانت تتساکن الامم الثلاث اليهودية والمسيحية والمسلمةء كتابه بالعربية «كتاب 
الشرك والحكماء الثلاثة» حيثٹ برهن کیف أن ال«مشرك» (الكافرء الملحد) 
ينجو من اليأس عن طريق الحكماء الثلاثة؛ البهودي والمسيحي والمسلم الذين 
يقدم له کل وأحد منهم الرسالة نفسها؛ الإنسان لیس وحله والعالم له معنی . 
«ف الكتاب الأول جرى اثبات أن الله موجود وإن أزاهير الشجرة 
الأول هي فيه وإنه يوجد بعث» ٠‏ 


تم ان الحكماء الثلائة يعرضون اعتقادهم لیس «بمطلق الخق» بنصوص 
دیاناتهم الخاصة بکل منهم؛ ولکن بال« حجج التوضيحية والقاطعة» (" بحل رموز 
«دلائل» وجود الله وأشجاره وأزاهيرها. يقول و 
كل واحد منهم (اليهودي؛ المسيحي. المسلم) كان يريد تشريف 
بموضوعية جديرة بالملاحظ يلتمس لول آراء الحكماء الثلائة الذين كان 
کل واحد منهم يريد اظهار اجود ماي شريعته. وبعد أن يكون الحكماء الثلاثة قد 
اقنعوا الوثني وأعادوا إليه معنى الحياة وفرحها فإنهم «يحجبون بنبالة صلاته إعجابا 
عقا + »« (i‏ 


(۱ )راموك لول صوص مختارة. مدشررات أدبية - مونیتیز» باریس ۱۹٦1۷‏ ص/۷٩‏ . 
(۲)المصدر السابق ص/١١٠‏ . 
(۳)المصدر السابق ص/۳١٠٠‏ . 


کانوا یسون بام «مذنبون»“ بل ويرفضون حتى معرفة أي الشراثع 
الثلاث سوف يختار» لأنہم كانوا يحون الوحدة العميقة في عقيدتم وخطيئة 
. وتکلم کل واحد منهم إ لا أن لول م يعد يقول ما إذا كان المتكلم هو 
اليهودي. أو المسيحي؛ أو المسلمء Yi‏ الثلائة يجحفظون نفس الكلام؛ 

«الناس متأثلون إلى حد بعيد ف اعتقادهم وف الاعتقاد الذي اختاره 

م أهلهم وأجدادهمء ببحيٹ .يستحیل انتزاعهم ا 

«هذا مناقض لشروط الاستجار... كل واحد طلب من الآخرين أن 

يغفروا له ما أمکنه أن يقول ما يشين شريعته. وكل واحد غفر ذلك“ 

وهكذا أفضى بم الأمر إلى هذه الخاتمة المشتركة التي تشكل أعْن إرٹ 
للتكافل ف الأندلس» بين الثقافات الثلاث؛ من بحٹ تاریخ الأديان المقارن لابن 
حزم إلى فصوص الحكم لابن عري؛ 

لاہد لتا أن نجني بعض الفوائد من المخامرة التي عشناها ف الخابةء 

ففي وسعنا أن نتناقش مرة ف اليوم بطريقة الأشجار الخمس وشروط 

الأزهار الحشر تبعا للمعايير التي منحنا إياها السيد الدماع» نتناقش هكذا 

إلى أن يصبح نحن الثلاثة عقيدة واحدة وشريعة واحدة ونلتزم بان نتبادل 

الشرف والخدمة لكي نصل إلى الاتفاف في وقت أسرع. فماذا تقول ف 

ذلك؟ ذلك لان الحرب والالام وسوء النية. وإ لحاق العيب والضرر هي التي 

تمنع الناس من الاتفاق على عقيدة واحدة» . 

واغتبط الآخران هذا الاقتراح فحددوا مكان وساعة مناقشاتهم وما سوف 
يضعوه للمناخرة وليخدموا أنفسهم وليتناقشوا. كما قرروا الذهاب معاً للتسبيح 


(+)المصدر السابق ص/١١٠٠‏ . 
(٥)المحصدر‏ الساہق ص/٣١۲١‏ . 
()المصدر السابق ص/۷١٠١‏ . 
(۷)المصدر السابق ص/۱۲۸ . 
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وتمجيد اسم اله مولانا عير العام ما إن يصبحوا موحدین بعقيدة وأحدة. وکل 
وأحد منهم پنسحب اى بیته وکان أميناً عخلصاً : ود به( 


م يكن المقصود قط يوطوبيا. ولكن الواقع الذي عاشه الناس طيلة ثلاثة 
قرون في الأندلس على الرغم من تعضب الفقهاء وقبل حاكم التفتيش الكاثوليكية 
وقوانين فيليب الثاني العرقية وقد سبق لابن حزم أن ذكر أولئك الذين يفكرون 
أنه «بالتأكيد يجب أن يوجد من بين جيع الأديان دين صحيح واحد ولكنه 
لا يتبدى لأحد ببداهة ووضوح» وبالتالي فإن الله. لا يفرض على أحد واجب 


NY المجاهرة‎ 


فعند هذا «الظاهري» (المتمسك بدقة بالحرفية) هله الفكرة مطابقة 
مطابقة ة تامة لتعاليم القرآن ؛ «لکل جعلنا منکم شرعة ومنهاجا ولو شاء الله 
لجعلكم أمة واحدة ولكن ليبلوكم فيما آتاكم فاستبقوا اخيرات إلى الله مرجعكم 
جمیعاً فینبٹکم بما کنتم فیه تختلفون»(٥/⁄۹٤)‏ . 

وقد وصل أبن عريي إلى اية الوعي بوحدة مصدر رسالات الأنبياء كما 
يكشف عن ذلك بوضوح بالغ حين برى في إبراهيم وفي موسى وفي يسوع وفي 
محمد المرسلين من قبل نفس الله . [ويركز على القلب بوصفه ملكة الحب] فهو 
يكحتب في قصيدته الرائعة في الحب؛ «ترجمان الأشواق»: 

«لقد صار قلبي قابلاً كل صورة... ما سمي القلب إلا من تقلبه 

فهو يتنوع بتنوع الواردات عليه وتنوع الو ر دات بتنوع أحواله لتنوع ات 

الإية لسده»"" كذلك بصورة أكثر بياناء يتناول مرة أخرى الكلام الإلهي 

ف القرآن؛ ما وسعني أرضي ولا سمائي. ووسعني قلب عبدي المؤمن» ڻم 

يضیف: 


(۸)المصدر السابق ص/۱۲۹ . 1 
)٩(‏ ترجمة آسين بالاسیرس osەiعھاھ۴‏ «زئھ ص/؟ ۰" . 
(۰١)ترجمة‏ ر.أ.نوکلسون 01ول طمR.۸.N0‏ لندن ۱۹۱۱ ص/1۷. ابن عربي » ذخائر. 
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لد کد فل الین انکر ساح 

اذا کن دن إل دة دان 
لقد صار قلبي قابلا کل صورة 
وبيیت لأوڻان وكعبة طاثئف 

وألواح توراة وم صحف رن 
يضعونه للمفاخرة وليخدموا أنفسهم وليتناقشوا. كما قرروا الذهاب محاً للتسبيح 
وتمجيد اسم الله مولانا عبر العام ما إن يصبحوا موحدين بعقيدة واحدة. وكل 
وأاحد متهم انسحب اى بیته وکان أا مخلصاً )ا وعد ا 

م يكن المقصود قط بوطوبيا. ولكن الواقع الذي عاشه النتاس» طيلة ثلاثة 
قرون في الأندلس على الرغم من تعصْب الفقهاء وقبل عاكم التفتيش الكاثوليكية 
وقوانين فيليب الثاني الحرقية. وقد سبق لابن حزم أن ذكر أولئك الذين ينكرون 
أنه؛ 

« بالتأ کید ېب أن يوجد؛ من بین یح الأديان دين صحیح واحد 
ولكنه لا يتبدى لأحد ببداهة ووضوح؟ وبالتالي فإن الله لايفرض على 

اذ 6 المجاهرة a‏ 

فعند هدا «الظاهرى» (المتفضك بدقة بالحرفية)ء هذه الفكرة بقة 


١(‏ 0 الأعلان شرح ترجمان الأشراق ص/١؛‏ المصدر السابق» ترجمان الأشواق (لابن عربي) 
ص/۳ ٤‏ . 

(۸)المصدر السابق ص/۱۲۹ . !1. 

(٩)ترجمة‏ آسین بالاسیوس iosعھاذ۴‏ ۸زیے ص/۳۰۲ . 


«لقد جعلنا منكم شرعه ومنهاجا ولو شاء الله لجعلكم أمة و 

ولكن ليبلوكم فيما أتاكم فاستبقوا اخيرات إلى الله مرجعكم جيعا فينبئكم 

بما کنتم فيه تختلفون»(4۸/0). 

وقد وصل ابن عرب إلى ناية الوعي بوحدة مصدر رسالات الأنبياء كما 
يكشف عن ذلك بوضوح بالغ حین یری في ابراهيم وقي موسى وفي يسوع وفي 
حمد المرسلين من قبل نفس الله. فهو يكتب في قصيدته الرائعة في الحب؛ 
«تر مان الأشواق»: 

يستطيع قلبي أن يتخذ أي شكل لأن اسمه يعني تغير [...] فان تنوع 
مشاعره مرده إلى تنوع التجليات الإهية». 

كذلك بصورة أكثر بياناًء يتناول مرة أخرى الكلام الإههي في القرآن؛ 

«ماوسعني أرضي ولا سمائي ووسعني قلب عبدي الؤمن» تم 

يضيف: كان هناك زمن أعيب فيه على جاري إذا کان دینه ۾ یکن قريب 

من ديني . ولكن الان أصبح قلبي قادرا عل جيم الأشكال؛ أنه مرتع 

للخزال» دير الراهبات» معبد للأوثان وكعبة للحاج إنه ألواح التوراة وكتاب 

القرآن». 

الامر الذي لا يعني بتاتا إلا أن حميع أشكال العبادة وضعت على نفس 
الملستوى ولكن قبل كل شيء الأهم ليس مايقوله إنسان في اعتقاده ولكن 
ما يصنع هذا الاعتقاد من هذا الانسان؛ فمن الممكن أن يقوم إنسان ما بجميع 
طقوس دين ماء من دون أن تبدل هذه التقوى الظاهرية شيا في حياته. هذا 
الظاهر من التقوى الذي لا يحمل أية رة هو إذن ضحيةء في حين أن غنسانا م ' 
يعرف الوحي ويعبد بسذاجة «الدلائل» على وجود الله» ولكن بتفان وإنكار لحياته 
من أجل هذا الاعتقاد ومن أجل طائفته» فإن هذا الانسان يكون قد إتجه نحو الله 
بلغته ویمستوی فهمه. وإذا کنا غیر قادرین ک«حکماء» ل على مساعدته 
يعيش اقتراباً أعمق من الأعتقاد فإننا نكون مذنبين وخائئين لواجبات هذا 
الاعتقاد . 


إنما التسامح» في أوج الحياة في الأندلس م يكن فحسب تقبل اا 
العقلية» من الآخرين ولكن تلقى اعتقاداتم والتعلم منها. 

وعلى هذا النحو كان يفهم الأمر اليهودي جودا هالليفي لدل 
eeا۱۰۷۵(H1٤)‏ فې کتابه «کوزاري نءھعسK».‏ فهذا الشاعر اليهودي 
الكبيرء الذي أكره» جراء الاضطهاد المسيحي» على اللجوء إلى قرطبة عام ٠١۹‏ 
كتب بالعربية کتابه في عام :٠٤١‏ كتاب الحجة» حيث يبرهن على أن فيضان الله 
في التاريخ الذي تستند إليه المسيحية والإسلام إنما يعحود إلى التقليد ليهودي . 

هذا المؤلف المقدم في شكل حوار يذكر باعتناق ملك الخزر لليهودية في 
القرن الثالث عشر. وإذا كانت المشكلة الدينية تقض مضجعه (ل«مشرك» ن 
يسأل الملك على التوالي فيلسوفاً ولاهوتياً مسيحياً ومسلماً ثم حاخاما وديا 
فيهديه أخيراً إلى الدين. وعلى الرغم من ادانته من قبل المسيحية والاسلام إلا أن 
جودا هاليفي يعتبر انما يسامان في قدوم المسيح. 

فمن قبل ۔ وقبل القدیس فرانسوا داسیز كتب ا الأندلسي اين 
باكودا في القرن الحادي عشر والڻاني عشر: أن «يقول الحاخامون أ ن کل شخص 
SS E E E‏ 

في مجموعه شرائع الفونس العاشرء الحكيم كما في «أناشيده» يمن نفس 
هذا الروح من الشامخ. ويمكننا أن نقرأً في «بارتيداس ءملنا٣ه٣»‏ هذا املك 
الكاثوليكي بخصوص الیهود: 

«حيث أن السيناغوك عuو٠عه۸ركء‏ الكنيس اليهودي مكان يمجد فيه 
اسم الرب» فلندرأً عنه أن تكون لأي واحد من المسيحيين الحرأة بهدمه أو بأخذ 
أي شيء منه بالقوة» (4,××۷,۷11) وبخصوص المسلمين؛ «دعوا المور Mau‏ 
يعيشون بين المسيحيين» عتفظين بعقيدتهم ومن دون أن يشتموا عقيدتنا» 
(VILXXV,1)‏ 


Duties of the heart ed. Hyamson, Londers 1925 P16.(1 Y) 


وف «أناشیده ««Cantigos‏ یذکر اده : 


«الذي يقدر على الغفران الذي يخفر للمسيحي ولليهودي وللمور» شرط أن 
تکون تصرفاتہم او و ا 

وجعل رامون لول» فې کتابه «کتاب إیفاست ودي بلاکیرن 11۷۲١‏ 
»»dEvoste et de Bla guere‏ رثيسة الدير تقول بأن لد« كافرين» الحق في صلواتنا؛ 
«ففى صلواتنا علينا ألا ننسى الكافرين لأم من نفس دمائنا وطبيعتنا يجهلون 
الإيمان والعلم لأن أحدا م يلقنهما ي 

تلك الروح من التسامحِ نشأات ف الأندلس» من عقيدة الأمم الثلاث قبل 
أن تصبح في نمضة الغرب» وقفاً على العقلانية الإنسانيةء عندما يجاول»على سبيل 


الحثالء غليوم بوستیل «Guillaume Pastel‏ ف القرن السادس عشر: ٠‏ التوفيق بين 
القرآن و الأناجيل Alearanis, seu legis Mahameli,et Evangeliscarum)‏ 


.)eaneardioe, Paris 1543‏ وم يکن المقصود قط انتقائية أو توافقا فکریاًء 
ولكن ملاءمة وجوديةء عاملة على دمج الحياة دجا شاملاً. . وفي هذا كتب المؤرخ 
الاسباني أمبريكو كاسترو ١٣عه۳‏ ءامص 4؛ «إن أكثر مافي العبقرية الإسبانية من 
أصالة ومن شمول يصدر عملا عن نمط الياة التي أعدت طيلة قرون من 
التعايش بين المسيحية واليهودية والإسلام»" هذا الحكم. البالغ العمق على 
ا ا ٠‏ إنه قبل كل شيء لإسبانيا. 


فقد بين الأب آسين بالاسیوس أن أعلى درجات التصوف: وهو تصوف 
القديس حان دي لا کروا Jun de la Cras‏ يأخدذ کل معناه في تقليد الصوفيين 
الاسلاميء اہن عريي وابن عباد دي رونداء الذي کان لدیه کما کان لدی صوفيي 


cantigao d Alphonsele Sage (Manuserit de la Biblithique de Flarenee Falio 43 R.(1Y) 

Roman Lulle, livre dEvast et de Blaqucrrne® Chap. XL: dilo-raisan P.LL.F 1970(1 f) 
P.117, 

Americo Castro, Realite de IEopagne ed Klanelsieck, Paris 1963 P92.(1 °) 
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الحنة وعقوبات النارء وأن رجل الإيمان ف اشتياقه للعودة اى الله يموت من أنه 
0 ب 


وكان الأمر على هذا المنوال بالنسبة للقديسة تیریزا دافیلا ۲5۵ء۲1 
1اه المولودة فى أسرة من اليهود المنتصرين. 


وم يكن قط من قبيل النزوة أو المصادفة إذا كان سرفانتس كءا١۷إء)‏ 
یردد کٹیراً جداً فی کتابه دون كيشوت إنه اقتبس قصته عن أحد الرواة العرب» 
هو سيدي أحمد بن عينجلي . هذه القصة الخيالية لا تعني قط أن سيرفانس تلقى 
الموضوع من مؤلف عربي ولا مغامرات كتابه. ولكن سيرفانتس» الذي عرف 
الإسلام من حاربته له ف ليبانتي ئlapontا‏ ومن آذه کان اسیرا ف المجزائر حیٹ 
تصور مؤلفه» کان يشعر بعمق «بتجاوبه» مع أولئك الذين كانواء شأنه» يعتبرون 
لمكن والمئل ا على اصح من الواقع . الذين بحسون أنم ف الأشياء ون الأشياء 
فيهم وأنهم حاضرون فيها بأكملهم» في القصيدة كما في الحياة. 

في كتابه عن صوفثي الأندلس يأتي ابن عري على ذكر ملهمته الأولى فوناه 
فاطمة بنت ابن انين التي کانت تعتبره کابنها الروحي لأن «الآأخرين - کما 
كانت تقول . كانوا يأتون إليها بجزء منهم [. ۰ حين کان ابني» ابن عرڻيء 
عندما يأتي ليراني يأتي بأكمله [. ۰ لایدع شیا منه نفسه في مکان آخر. 
فذلك هو النهج الروحي»". 

بأكمله... وحاملاً فيه ذاته العام والمسؤولية. عن العام. أفليس هذا هو 
سمو دون کیشوت؟ 


ولكن هذا الاسلام الأندلسي. فيما وراء اسبانيا وقممها الروحيةء هذا 
الاسلام الشامل› عجلب إف تروبادور آوکسیتانیاء کما ای دانتي؛ البعد الصوف 
للحب»؛ بعد ال«فيتانووفا «VitanuOova‏ وال«أوفياء للحب» کالصعود الروحي 
«للكوميديا الإلهية». 


°۹ 


لقد أوحى إلى غوته ما کر جلا من رار ف مراسلاته أو في محاوراته مح 
ايڪبرمان Eckermann‏ : «أن أوضح أفکاري الخاصة عثرت عليها ف الإسلام ٠‏ 
وكذلك: «أيا كانت الطريقة التي نسحى ما إلى معحنى وق اة فاا تج يا 
ف الإسلام» ٠‏ وکان» وهو کر ف التوراة E‏ اليوح السابع» يعحجب؛ ف 
القرآن» باه الفعال دائماً والخلاق دائثما في يوم دائماً هو الأول (قرآن )٤⁄٥۷‏ . 

ویری غوته ف حمل رسول الدين الأصلي والطبيعي . ولیس ف وسح 
الانسأنية تتحققی وفقاً لرايةء إلا ف التاليف بين 
ب« کافر اهند»› جح إلى قرطبة وإلى ا 

«اسبانيا: الك غهد دم المسلم 

إنك؛ بالنسبة ي» مقدسة)› کمعبد للحياة. . 

اسلام» شريعة السماء التي تحكم الأرض.. 

وثورة الزمن هله تتوقف . »۰ 

القرصة الوحيدة بالنية لاء لان قهن الشواش و" 

ولكن فيما وراء اسبانيا والقارات أن المستقبل هو الذي مايزال يستجوب 
الاندلس . 

إن دعوتاء دعوة قرطبة التي كانت القلب النابض منهاء هي أا على 
مستوى المشاكل والأزمان الجديدة. طليعة نهمضة شبيهة بنهضتها التي كانت في 
القرن الثالث عشرء قبل أن تولد النهضة في إيطاليا بثلاثة قرون؛ وبتوجيه معارض 
ناما الار غ ااا 

لقد جرت «نمضة» القرن السادس تشر ضك الله ان مشروعها الأساسي 
کان إخضاع يم ناحي الحياة الدينوية. فالسياسة»› مع ماکيافيلي تستبعكد کل 
رجوع اى العام وإلى الخيم الأطلقة. والأمة تخدو هي القيمة ا ف مکان 


الله . 
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وانطلاقا من القرن السادس عشر ينفصل الاقتصاد من لاهوت کان یری 
في الشهية إلى الئروات والموارد عقبة في وجه سلام الإنسانء وكانت تدين الربا. 
أما في الرؤية الجحديدة للعام فإن النجاح الاقتصادي يضبح دلالة على الاصطفاء 
الإهي؛ كما بين ذلك ماكس ويبر. وفي مرحلة جديدةء في القرن الثامن عشر,ء 
يقطع الاقتصاد كل تعلق بالأخلاق وفي القرن التاسع عشرء يدعى أنه ارتقی إلى 
«علم» نظري صرف» في مصاف علم الميكانيكا أو الطبيعة» مستوعبا تمام 
الاستيعاب الضرورة المهمينة بين الأشياء ومائلتها بالضرورة التى يمكن أن تسود 
بين الناس ومجتمعاتم. وهكذا يصبح النمو الاقتصادي غاية في ذاته مستقلاً عن 
كل تفكير فى غايات الحياة الانسانية. 

وأما العلوم الأخرى» التي يقال «العلوم الإنسانية» (والاصح أن نسميها 
«الإنسانية مادامت تغض النظر» في الإنسان؛ عما هو إنساني صرف اعني 
مسؤولية تاريخه الخاص ومفارقته بالنسبة للطبيعة)ء فإنا إ تماثل هي الأخرى 
العلاقات بين الناس بالعلاقات بين الأشياء» تفضي إلى نتائج تنجم لا عن التجربة 
الحقيقية الواقعة ولكن عن مسلمات أولية؛ «موت الإنسان» (بعد «موت الله») . 
منذ اللحظة التى يختزل فيها الإنسان إلى المؤسسات التى خلقها (من اللغة إلى 
التشريعات)ء بدلاً من دراسة؛ النى والتاريخ المؤسسات والأفعال الخلاقة التي 
كانت المشروع فيهاء وعملت فيها المكونات, وذلك في تكاملياتها. 

في علوم الطبيعة التي قدمت النموذج ل«علمنة» المعرفة هذه» لعب 
استبعاد القصيدة دوراً إيجابياً بحذف التفسيرات الشفوية المستعارة التي كانت 
تحجب غياب الملاحظة والتجريب والتمظيم العقلاني للمعرفة. ولكن سرعان ما 
جرة خلط هذا الرفض المشروع من الاستعاضة عن الشرح وعن التحليل» هذا 
اللجوء الكسول إلى مقاصد إلمية مزعومة من أجل عرض ضواهرء مع «دين 
وسائل» حقيقي» حيث كانت علوم الطبيعة المجزأة إلى شتى الفروع العديدةء 
تدعی أا ترقى إلى غايات بذاتها ل« تجعلنا أسياد أو مالكين للطبيعة»» وفقا 
لخطاب المنهج لديكارت . فالعلوم والتقنيات» المعتبرة فحسب كإرادة قوة تفضى 
اليوم» فى هذا المنظور الوضعي» لا إلى التحكم بالطبيعة ولكن إلى استنفادها وإلى 
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تدنيسها؛ لا إلى تحرر وتفتح الإنسانء ولكن إلى تحطيمه» إلى تسخيره» إلا ارتهانه 
بالتكاثر الفوضوي» السرطاني» من الوسائل القوية أكثر فأكثر التي ليست منسقة 

کل شي ء ري کما لوأن حضارتنا الحالية ترتکز على مفهوم هذه المصادرة 
المتضمنةء؛ كل ما يكون مكنا علمياأ وتقنيأ يكون ضروريأ مرغوبأ فيه. 

هذا الإنكار الجذري مشكلة الغايات يقود إلى كوارث تجبرنا على نبذ هذه 
المصادرة القاتلة للنوع البشري» وعلى أن نعي الضرورة؛ تحت طائلة الموت» للتفكير 
في أبعاد المشاكل الاخلاقيت: على سبيل المثالء الطاقة النوويةء اكتشاف الفضاء؛ 
الإاختبارات الوراثية ف علم الأحياء. 

إن المنطق الداخلى ل« نمضة» القرن السادس عشر› وإهامه ال «فاوستي » 
منذ القرن السادس عشرء يعطينا مارلوي We٥!1إھ×‏ عنهاء فی کتابه تاریخ 
الدكتور فاوست الملفجحء كلمة السر الاشاسة الشعار: «إنسان» تصبح؛ 
بدماغك القادر,ء إليها صا حب وسید تيع العناصر» . 
للنهضة التي بدأت في إيطاليا القرن السادس عشرء في هذا المزيع الأخير من القرن 
العشرين؛ إلى إثبات حالة الإفلاس؛ إفلاس اخلاقي وإفلاس مادي» اشفا 
موضع الشك جرد بقاء الإنسانية. 

ولقد بات من الضروري أن يعاد التفكير من جديد بصفة أساسية. في 
مبادىء هذه «النهضة». وفي المصادرات المستترة في الحضارة التي أنجبتها. 

ومن الممكن فعل ذلك انطلاقاً من إعادة تقييم ما كان وما صار منذ القرن 
العاشر إلى القرن الثالث عشرء النهضة التي ولدت في إسبانيا في أيام الإسلام 
الاندلس ومكوناتها اليهودية والمسيحية. 
ال «فقهاء» إلى حطیم اندفاع الإسلام الأندلس المبدع› وبالاستدعاء إ۵ تدخل 
المرابطينء إلى محاولة الدفاع عن الإسلام الأندلسي المبدع» وبالاستدعاء إلى تدخل 
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المرابطين» إلى محاولة الدفاع عن الإسلام بالأسلحة الخارجيةء الأجنبية وليس 
بإشعاع ثقافته . ) 

وهكذا قدموا فرصها الذهبية إلى «الصابية» التي حملت البابوية لواء التبشير 
بها؛ 

فمنذ عام ۷ دعا الباب أوربان الثاني 11 ”طلا إلى الصليبية؛ وف عام 
٩‏ منح كاليكست الثاني »ااه إلى «صليبتي» اسبانيا نفس الامتيازات التي 
منحها أ «صليبتي» القديس . ) 

وفي عام ۱١١‏ دعا القديس برنارد دي كليرفو إلى الصلبية الشافية. وفي 
عام ۷ نادى الباب إنوسانث الثالث 111 t«وءه.ہ1‏ بالصليبية الثالثة ضد 
مسلمي الأندلس. 

ثم يأتي» بعد سقوط غرناطة )۱٤۹۲(‏ التعذيب لليهود وف عام ٠١۹‏ طرد 
العرب من إسبانيا. 

وعلى هذا النحو اخفقت امكانيات نهضة آتية من إسبانياء فإن أملااً عظيما 
قد سقط تحت سحق النزعات التعصبية المتلاحقة. 

إڻ اخصب إسهام لالإسلام فى الخرب» الإسلاح ف ااال على النحو 
الذي اتضح به لدى أرفع العبقريات التي شهرته» هو انه م بخلط الرسالة العامة 
للقرآن بتقاليد وفولكلور هذا الجزء أو ذاك للأمة المسلمة. 

فإن رسالة القرآن هي شاملة: الإسلام فيه لایظهر أبداً کدین بین أدیان 
أخری. 

دين جديد. ولد في القرن السابع» وإنما كدين أساسي وأوليء منذ أن 
«نفخ الله في الإنسان من روحه»» منذ آدم» والذي کان إبرأهيم وموسى ويسوع 
ومحمد رسل. 

ولئلا يفقد معنى هله الشمولية تمكن الإسلام في الاندلس من أن يجعل 
اليهود والمسيحيين يسامون بإعداد هذه الثقافة التي كان الإسلام الشامل 
روحها. 
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وإذا كنا غالباً ما بينا فى اثناء هذا الكتاب» إساءة الفقهاء المالكيينء فذلك 
على وجه الدقة لأنهم كانت تسؤل همم انفسهم استبدال هذه الرسالة الشاملة 
بتقليد مهما كان محتراماًء هو تقليد جزء من الأمة الإسلامية فحسب. وعندما 
كان هؤلاء الفقهاء يصلون في ذلك إلى الرجوع إلى تقاليد مالك (وإلى شارحيه) 
أكثر من الإستناد إلى القرآن وإلى سنة الله وإلى سنة الرسول» بل عندما كانوا 
يعملون على استدعاء الجيوش الأجنبية لغرض تقليد أجنبي کان عحجب طبيعة 
الإسلام الشاملةء فإنهم كانوا يحلمون على الإسلام بالتصلب وبالتراجع بإعطائهم 
لأ عداء الإسلام أفضل من فرصهم . 

هذا الأمل هل يمكن أن يولد من جديد؟ فإن هذه النهضة ليست ممكنة 
فحسب. إنها ضرورية. 

ذلك إن النهضة التي كانت وعدا متألقاًء في إسبانيا في القرن الثالث عشر. 
کان ها توجه معاكس لتوجه هضة القرن السادس عشر الإيطالي والسابع عشر 
الإنكليزي والثامن عشر الفرنيس» من القرنين الماضيين من تاريخ الغرب . 

ولم تكن تتصف كالأخرى بضمور البعد المتسامي للإنسان. على العكس 
کانت بخلاق جمیع التشبيتات الدينية» متصفة بالوعي بشمول العنصر الإهي. 

هذه الروح ماتت» في القرن الثالث عشر بموت أكبر فلاسفة اليهود. في 
المنفى ابن ميمون عام ١٠۲٠؛‏ وبموت ال «شيخ الأكبر» للمسلمين» في المنفى» ابن 
عريي عام ١٤٠٠ء‏ وبموت الفونس الحكيم عام ٠۲۸١‏ في الحرب الأهلية بين الملوك 
« الكاثوليك» . 


تلك النهضة المجهضة تستطيع؛ إذا ما نحن عرفنا الغمل على إحياء روحها 
المشاكل الكبرى لزماننا. 
فالعمل اليوم على إحياء التصور غير المحدود للعقل اللي كان تصورا 
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الوضعية التي بفصلها العلم والتقنيات عن الحكمة والإيمانء تضع قدرات 
بروميٹيوسيه فيي خدمة مجتمعات لاحمة ها ولا إيمان؛ 

الفردانية التي تقود إلى «توازنات من الرعب». 

هذه المهمة يمكن أن تؤدي بشرطين: 

اد استرجاع التلاقي بين التقاليد الروحية الثلائة في الاعتقاد ال «إبراهيمي» 
اليهودية والمسيحية والمسلمة. 

العمل على أن تنتصر على الوضعية والفرادنية اللتين تقودان عصرنا إلى 
انتحار كوكبناء الابعاد الإنسانية والإهية للمفارقة وللامةء التى صنعت عظمة 
الأندلس وقرطبة. 4 

هكذا في وسعها أن تنشأ في كل وحدة إنسانية الشروط الاقتصادية والتقنية 
السياسية والثقافيةء التي تتيح لكل كائن إنساني أن يظهر إظهارًّ تاماً جميم 
الإمكانات التي هلها فيه. 

لكن كذلك نعم علىتغليب متطلبات الإنسانية الروحية المادية برمتها على 
منافع الأفراد الجزيئية والجماعات والأمم. 

ولسوف تعطى الأندلس وقرطبة مرة أخرى للعالم رسالة عصورها الذهبية؛ 
رسالة حضارة شمولية. 
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ترجمة: 

نداء الى الأحياء ر.غارودي دار دمشق 

حوار بین الحضارات ر.غارودي دار النفائس . بيروت 
وعود الاسلام ر. غارودي مدبولي . القاهرة 
سياسة وأقليات في الشرق الأدنى شابري مدبولي - القاهرة 
تالیف: 

تطور الفكرة العربية في مصر مسا الد شات زف 

المشرق العربي في مواجهة الاستعمار الهيغة المصرية للكتاب 

تطور الحركة الوطئية في سوريا دار الطليعة . طلاس 

في تكوين الأمة العريية لغرب 
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aS AS OSE : اسطورة «الفتح العربي لإسبانيا»‎ 
RR Eos aE a (T1 -AAY) اہن مسرة القرطبي‎ 
OTT .... )۱١٦4 ۹۹ ٤( ابن حزم من قرطبة‎ 


O DE NNE TEE OTT (Ne Vo +°) اٻن جېیرول‎ 
OT O TOON PTO )١١۱۳۹۔۱۰۹۰( اہن باج‎ 


ابن طفیل القادشي (۱۱۰۰۔ CA )۱۱۸١‏ 
اہن رشد (یغ۵٣اAve)‏ (۲ ۱۱۲ - ۱۱۹۸( AIEEE‏ 
الحاحام موسی ابن میمون(eل‏ ممص 1ه) E )۱۲۰٤-۱۱۳٥(‏ 
ابن عربي من فوسیه TT )۱۲٤١١.۱۱١١(‏ 
الشعر العربي ‏ الأندلسي OEE‏ 
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کک قرطبة عاصمة الفكر 
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يزعم انه دين جديد نشا في البلاد الغريية في القرن السابع 
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ويدمم الأديان السابقة. وهو يردد في مناسبات شتى ان ابراهیم وموسی وعیسی 
ومحمد كانوا رسلا لنفس الله. 

وهكذا أمكن في اسبانيا المسلمة أن يتحقق التعايش الخصب للثقافات 
الثلاث: اليهودية والمسيحية والاسلامية. 

وکانت قرطبة وهي في ا حھهاء أكبر مدينة في العالم من حيث عدد سكانيا 
وخاصة باشعاع تقافتها وفي جامعة قرطبةء اعد» من اجل و ا 
الحديث» التجرب يبي والرياضي. ولكن هدا العلم لم يكن فيها ابدا منفصلا عن ا 
الحكمة (التأمل في غايات العلم) ولا عن الايمان بقيم السنة الابراهيمية المطلقة. | _. 

فان واقع الحال لمثل هذه الرسالة اليوم لجلي حيث انفصال العلم عن الحكمة 
والايمان يضع حضارتنا في خطر بقفدانها للغاية وللايمان. 

ان نهضة اوريا الحقيقية لم تبدا في ايطاليا في القرن السادس عشر وانما في 
اسبانيا بالقرن الثالث عشر وهذا الكتاب يقدم تفكيرا أساسيا حول أصول هذا الأمر 
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